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La mitologia, come la testa recisa di Orfeo, 
continua a cantare anche dopo la sua morte, 
anche a lunga distanza dal tempo della morte1. 
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 Kerényi K.,  Introduzione a Jung C. G. et Kerényi K., Prolegomeni allo studio scientifico della mitologia, Torino, 




L'oggetto di questa ricerca è l'identità israeliana e la sua relazione con la città di 
Gerusalemme. Tenterò di definire i contorni di questo problema attraverso la lettura e 
l'analisi dell'opera di due scrittori israeliani David Shahar e Abraham B. Yehoshua, 
concentrando l'attenzione in particolare su L'agente segreto di sua maestà2 , di David 
Shahar e su Il signor Mani3 di Abraham B. Yehoshua. 
I due autori sono accomunati da alcune note autobiografiche: entrambi sono nati a 
Gerusalemme, David Shahar nel 1926 e Abraham B. Yehoshua nel 1936. In questa 
città, proprio durante il periodo conclusivo del Mandato Britannico e della nascita 
dello Stato, essi hanno trascorso la loro infanzia e la giovinezza. Entrambi hanno 
avuto un'educazione laica di impronta ashkenazita. Entrambi, tuttavia, hanno 
mantenuto i contatti con la tradizione ebraica e i suoi testi. Yehoshua, per sua stessa 
ammissione negli anni della sua giovinezza, si recava ogni sabato in sinagoga, 
contemporaneamente però era istruttore del movimento giovanile e inculcava nelle 
menti dei suoi giovani allievi i principi del socialismo laburista4. David Shahar è stato 
lungamente insegnante di Bibbia, oltre che assiduo e attento lettore dei testi della 
mistica ebraica, in particolare la mistica luriana. Entrambi possedevano 
un'infarinatura di arabo, sufficiente, nel caso di Shahar, a recitare a memoria la prima 
Sura del Corano5 e ad inserire esclamazioni e parole arabe nei suoi romanzi, rendendo 
il passato della sua infanzia ancora più presente e tangibile per il lettore.   
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 Shahar D., L'agente segreto di sua maestà, Yerushalayim, Kana, 1982 (in ebraico). 
3
 Yehoshua A. B., Il signor Mani, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1990. Trad. it. Il signor Mani, Torino, Einaudi, 
1994.  
4
 È lo stesso Yehoshua a raccontare ciò di sé in Alla ricerca del tempo sefardita perduto, un po’, pubblicato come 
prefazione al libro di suo padre Yaaqov Yehoshua, La vecchia Gerusalemme negli occhi e nel cuore, Jerusalem, Keter 
Publishing House Ltd., 1988, pp. 7-18 (in ebraico). Lo stesso saggio è stato ripubblicato in Yehoshua A. B., Il muro e il 
monte la realtà extraletteraria di uno scrittore israeliano, Tel Aviv, Zmora Bitan, 1989, pp. 228-241 (in ebraico). Di 
questo testo è disponibile anche una traduzione italiana: Alla ricerca del tempo sefardita, MicroMega, 5/1997, pp. 183-
198. 
5
 L'episodio è raccontato dallo stesso Shahar in Shahar D., Conversation avec David Shahar, in Trois contes de 
Jérusalem suivis d'une Conversation, Périple, 1984, pp. 187-202.  
I romanzi e i racconti di David Shahar sono ambientati in un preciso momento 
storico: il Mandato britannico e gli anni di transizione verso la nascita dello Stato di 
Israele6. Quelli di Yehoshua sono invece ambientati nell'Israele contemporanea. Se si 
escludono alcuni ricordi d'infanzia che trasportano il lettore nel periodo tra fine del 
Mandato e la nascita dello Stato, evocati fuggevolmente da Molkho, protagonista del 
romanzo omonimo Molkho7. Gerusalemme ed il periodo del Mandato fanno il loro 
ingresso a pieno titolo nell'opera di Yehoshua solo con il romanzo Il signor Mani.  
 Nel corso dell'analisi, mi concentrerò sulla visione e l'interpretazione di quegli 
anni e di Gerusalemme proposta da questi due autori. Naturalmente, tra i due esistono 
delle differenze eclatanti: David Shahar ha iniziato a scrivere della sua infanzia a 
Gerusalemme già negli anni '50 pubblicando una serie di racconti. L'infanzia a 
Gerusalemme è rimasta il tema fondamentale di tutta la produzione di Shahar, la cui 
esperienza autobiografica rappresenta un fondamentale punto di partenza per la 
produzione letteraria. L'itinerario di Yehoshua è profondamente diverso. La sua opera 
può essere letta come una lenta riscoperta delle proprie origini sefardite, e dunque 
come una riscoperta della propria esperienza autobiografica. Contemporaneamente, 
in maniera estremamente controversa, l'autore sembra cercare la via del ritorno a 
Gerusalemme. L'esito di questa ricerca sarà ampiamente discusso. 
Michail Bachtin, ha sostenuto che "les représentations littéraires sont 
temporelles"8, e che dunque esse sono influenzate e modificate dal fluire del tempo 
storico e, contemporaneamente, rappresentano il passare del tempo. L'agente segreto 
di sua maestà e Il signor Mani rappresentano gli anni del passaggio dal Mandato 
all'indipendenza di Israele e fanno ciò attraverso una doppia lente: quella 
dell'esperienza autobiografica, unica per ciascuno degli autori, e quella degli anni in 
                                                 
6
 Si potrebbe obiettare che Il Signor Mani di Yehoshua ha un'ambientazione molto più vasta, dal 1848 al 1983. Tuttavia, 
la prima conversazione, che Yehoshua ha scritto nel 1983, è proprio quella ha luogo a "Gerusalemme, Palestina – terra 
d'Israele, mercoledì 10 aprile 1918, alle sette del mattino", tra il tenente Ivor Steven Horovitz e il colonnello Michael 
Woodhouse. Lo stesso autore ha ammesso che "the third conversation is the pillar of the novel". B. Horn, Facing the 
fires, New York, Syracuse University Press, 1997, p. 21    
7
 Yehoshua A. B., Molkho, Israel, Hakibbutz hameuhad, 1987. Trad. It.: Cinque stagioni, Torino, Einaudi, 1993. 
8
 Bakhtine M., Esthétique et théorie du roman, Paris, Gallimard 1997, p. 293. 
cui i romanzi sono stati scritti, dunque l'esperienza collettiva degli anni 1970-1990 in 
Israele9.  
Tuttavia, il tempo storico non è il solo fattore determinante nel processo di 
definizione dell'identità. Nel corso di questa ricerca, mi sforzerò di evidenziare il 
ruolo svolto dal mito, e a questo riguardo assumerò come punto di partenza il tema 
dell'avventura dell'eroe, delineato da Joseph Campbell10. Da tutte le saghe, le epopee, 
e i racconti, analizzati dal celebre studioso, salta all'occhio un elemento comune: 
quale che sia la missione dell'eroe, il fine ultimo della sua ricerca è la riscoperta delle 
proprie origini e dunque della propria identità. Il tema mitico dell'eroe in cerca della 
propria identità ritorna anche nelle opere di letteratura israeliana contemporanea, 
modificato dall'impatto col tempo storico. Tempo mitico e tempo storico si 
riveleranno indistricabilmente intrecciati. Non è mia intenzione tentare di isolare i 
due elementi, perché se un tentativo simile non è destinato a fallire, rischia quanto 
meno di portare ad esiti limitati e parziali. Perciò tenterò di evidenziare il ruolo 
estremamente vitale svolto da questo intreccio. 
A tale fine occorre però una terza categoria che si situa, se così si può dire, a 
mezza strada tra tempo mitico e tempo storico: la memoria collettiva. Mi soffermerò, 
perciò, rapidamente sul concetto di memoria collettiva.  
Secondo Maurice Halbwachs, fondatore della sociologia della memoria tra gli 
anni venti e quaranta del XX secolo, la memoria collettiva è il frutto del legame 
inscindibile che esiste tra individuo e società11: solo grazie ai punti di riferimento 
forniti dalla società l'individuo è in grado di ricostruire i propri ricordi, quindi la sua 
autobiografia e, in ultima analisi la sua identità12. I ricordi precisi possono essere 
                                                 
9
 Mi riferisco agli anni in cui sono stati scritti i romanzi che però sono ambientati nella Gerusalemme del Mandato 
britannico.  
10
 Campbell J., L'eroe dai mille volti, Parma, Ugo Guanda Editore 2000. 
11
 "C'est qu'en réalité nous ne sommes jamais seuls", questo era il punto di partenza della riflessione di Maurice 
Halbwachs. Halbwachs M., La mémoire collective, Paris, Albin Michel 1997, p. 52. 
12
 "Quand nous évoquons un souvenir, et quand nous le précisons en le localisant, c'est-à-dire, en somme, quand nous le 
complétons, on dit quelquefois que nous le rattachons à ceux qui l'entourent: en réalité, c'est parce que d'autres 
souvenirs en rapport avec celui-ci subsistent autour de nous, dans les objets, dans les êtres au milieu desquels nous 
vivons, ou en nous-mêmes: points de repère dans l'espace et le temps, notions historiques, géographiques, 
biographiques, politiques, données d'expérience courante et façons de voir familières, que nous sommes en mesure de 
déterminer avec un précision croissante ce qui n'était d'abord que le schéma vide d'un événement d'autrefois". 
Halbwachs M., Les cadres sociaux de la mémoire, Paris, Albin Michel 1994, pp. 38-39. 
ricostruiti soltanto grazie a coordinate quali il linguaggio, il tempo e lo spazio, 
categorie che esistono e hanno un senso sulla base di convenzioni sociali. La 
memoria individuale è, inoltre, dipendente dalla memoria collettiva dei vari gruppi ai 
quali l'individuo è legato: la famiglia, la comunità religiosa, la classe sociale. 
Memoria collettiva e memoria individuale sono interdipendenti, l'una non esclude 
l'altra13. Il rapporto più interessante è, tuttavia, quello che lega la memoria collettiva 
alla memoria storica, dove il ruolo fondamentale è, ancora una volta, svolto dal 
tempo. La storia è scritta, e le società cominciano a mettere per iscritto il proprio 
passato quando avvertono che la memoria di esso sta scomparendo14. La memoria 
collettiva, al contrario, ha un legame vivo col passato poiché ritiene di esso solo gli 
elementi che sono ancora vivi. La storia si spinge molto in là nel passato, la memoria 
collettiva cambia nel momento in cui sopravviene il ricambio generazionale15. La 
storia evidenzia i mutamenti, il passaggio da un'epoca all'altra; all'interno della 
memoria collettiva i limiti sono irregolari e sfumati, essa coglie le similitudini, più 
che le differenze. Infine, la storia può avere un valore universale, esistono invece 
                                                 
13
 "Au reste si la mémoire collective tire sa force et sa durée de ce qu'elle a pour support un ensemble d'hommes, ce sont 
cependant des individus qui se souviennent, en tant que membres du groupe. De cette masse de souvenirs communs, et 
qui s'appuient l'un sur l'autre, ce ne sont pas les mêmes qui apparaîtront avec le plus d'intensité à chacun d'eux. Nous 
dirions volontiers que chaque mémoire individuelle est un point de vue sur la mémoire collective, que ce point de vue 
change suivant la place que j'y occupe, et que cette place elle-même change suivant les relations que j'entretiens avec 
d'autres milieux. Il n'est donc pas étonnant que, de l'instrument commun, tous ne tirent pas le même parti. Cependant 
lorsqu'on essaie d'expliquer cette diversité on en revient toujours à une combinaison d'influences qui, toutes, sont de 
nature sociale". Halbwachs M., La mémoire…, pp. 94-95.     
14
 "La mémoire collective ne se confond pas avec l'histoire, et […] l'expression: mémoire historique, n'est pas  très 
heureusement choisie, puisqu'elle associe deux termes qui s'opposent sur plus d'un point. L'histoire, sans doute est le 
recueil des faits qui ont occupé la plus grande place dans la mémoire des hommes. […]. C'est qu'en général l'histoire ne 
commence qu'au point où finit la tradition, au moment où s'éteint ou se décompose la mémoire sociale. Tant qu'un 
souvenir subsiste, il est inutile de le fixer par écrit, ni même de le fixer purement et simplement. […]. Quand la 
mémoire d'une suite d'événements n'a plus pour support un groupe, […], quand elle se disperse dans quelques esprits 
individuels, perdus dans les sociétés nouvelles que ces faits n'intéressent plus parce qu'ils sont décidément extérieurs, 
alors le seul moyen de sauver de tels souvenirs, c'est de les fixer par écrit en une narration suivie, puisque tandis que les 
paroles et les pensées meurent, les écrits restent". Halbwachs M., La mémoire…, p. 130.  
15
 "En réalité, dans le développement continu de la mémoire collective, il n'y a pas de lignes de séparation nettement 
tracées, comme dans l'histoire, mais seulement des limites irrégulières et incertaines. Le présent (entendu comme 
s'étendant sur une certaine durée, celle qui intéresse la société d'aujourd'hui) ne s'oppose pas au passé comme se 
distinguent deux périodes historiques voisines. Car le passé n'existe plus, tandis que, pour l'historien, les deux périodes 
ont autant de réalité l'une que l'autre. La mémoire d'une société s'étend jusque là ou elle peut, c'est-à-dire jusque où 
atteint la mémoire des groupes dont elle est composée". Halbwachs M., La mémoire…, p. 134. 
molteplici memorie collettive16, che pongono in un rapporto dinamico il passato e il 
presente: 
La mémoire collective est essentiellement une reconstruction du passé, si elle 
adapte l'image des faits anciens aux croyances et aux besoins spirituels du présent, la 
connaissance de ce qui était à l'origine est secondaire, sinon tout à fait inutile, 
puisque la réalité du passé n'est plus là, comme un modèle immuable auquel il faudrait 
se conformer17. 
 
La memoria collettiva svolge, dunque, un ruolo fondamentale nel processo di 
definizione dell'identità personale e collettiva. Applicando questo concetto al contesto 
israeliano e alla problematica dell'identità israeliana, Anita Shapira è riuscita ad  
arricchire ma anche a problematizzare il modello proposto da Halbwachs: 
La più semplice definizione di 'identità collettiva' è la combinazione di varie 
identità personali e di gruppo. […]. Tuttavia, dietro questa definizione di 'identità 
collettiva' si cela un presupposto spesso non detto: l'identità collettiva  ideale non è 
una combinazione concreta di caratteristiche e di identità parziali che esistono 
realmente nella società, ma è piuttosto un modello immaginario col quale la società 
aspira a identificarsi, e che essa ritiene sia il più degno. Le caratteristiche collegate a 
questa stessa identità collettiva sono quelle che la stessa società considera più degne, 
anche quando in realtà esse appartengono soltanto ad una ristretta minoranza. In altre 
parole, l'identità collettiva è, in larga misura, un riflesso dell'etos e delle norme diffuse 
nella società in una certa epoca, ed essa non riflette necessariamente le differenti 
identità di questa stessa società. L'etos e le norme non sono incise nella pietra. Esse 
cambiano con le trasformazioni della realtà fattuale o psico-culturale18. 
 
La memoria collettiva può plasmare solo un modello ideale di identità collettiva, 
al quale la società può aspirare. In questo gioco di specchi la cultura e quindi anche la 
letteratura svolgono un ruolo fondamentale19. Di ciò è cosciente Anita Shapira, che è 
una storica, eppure la stessa constatazione è stata fatta nel campo della critica 
letteraria anche da Hanan Hever, che riprende il discorso che fu pronunciato durante 
il convegno degli scrittori in lingua ebraica svoltosi un anno e mezzo dopo la nascita 
dello Stato di Israele: 
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 "Il y a, en effet, plusieurs mémoires collectives. […]. L'histoire est une et l'on peut dire qu'il n'y a qu'une histoire. 
[…]. Toute mémoire collective a pour support un groupe limité dans l'espace et dans le temps". Halbwachs M., La 
mémoire…, pp. 135-36-37. 
17
 Halbwachs M., La topographie légendaire des Evangiles en Terre Sainte, Paris, PUF 1941, p. 9. Il grassetto è della 
scrivente. 
18
 Shapira A. Ebrei nuovi ebrei vecchi, Tel Aviv, Am Oved, 1997, pp. 10-11 (in ebraico). Tutte le citazioni da questo 
libro sono della scrivente. Il grassetto è della scrivente. 
19
 Bisogna dire che nel contesto israeliano in particolare, la letteratura ha svolto un ruolo fondamentale 
nell'elaborazione,  nella diffusione e anche nella messa in discussione di modelli identitari ideali. 
In quanto cittadini […] abbiamo ricevuto dal nostro paese una carta di identità. Ma 
in quanto intellettuali, esso deve ricevere da noi una carta di identità. Questo 
documento che noi daremo al nostro paese gli imporrà dei doveri e dei compiti20.  
 
L'intervento della memoria collettiva in ambito letterario aggiunge complessità 
alla tesi di Michail Bachtin riguardo la storicità delle rappresentazioni letterarie, ma 
nello stesso tempo, mi sembra che proprio la memoria collettiva impedisca alle opere 
letterarie di trasformarsi in opere storiche tout court. La tensione intergenerazionale e 
dunque il passaggio da una memoria collettiva ad un'altra, determinano una tensione 
nel cuore stesso della letteratura ebraica e israeliana: 
[there is a] tension between, on the one hand, the definition and development of 
shared themes and subjects, linking members of a single generation and functioning 
intergenerationally to produce something we call literary tradition, and, on the other 
hand, its opposite: the radical opposition to or deviation from those same themes and 
subjects (and, thereby, the introduction of different themes and subjects) that 
distinguish between generations and between writers within a single period of literary 
composition21. 
 
Anche se Gershon Shaked non ne parla esplicitamente, mi sembra che il concetto 
di memoria collettiva sia il nucleo stesso dello spartiacque che egli pone tra le 
generazioni letterarie israeliane: la generazione del Palmah22, e quella dello Stato23. A 
quest'ultima generazione letteraria appartengono Shahar e Yehoshua. Tuttavia, 
mentre quest'ultimo si riconosce, per sua stessa ammissione, nell'ambito delle 
tematiche, dell'ideologia e della poetica che caratterizzano la generazione dello 
                                                 
20Hever H., La letteratura che è stata scritta da qui, Tel Aviv, Miskal – Yedioth Ahronoth Books and Hemed Books, 
1999, p. 12 (in ebraico). Le citazioni da questo libro sono tradotte dalla scrivente. 
21
 Shaked G., Modern Hebrew Fiction, Bloomington and Indianapolis, Indiana University Press, 2000, p. 4. 
22
 Abbreviazione di Peluggot mahas, cioè ‘truppe d’assalto’, un reparto della Haganah in seguito disciolto nell'esercito 
israeliano. Questo reparto venne costituito nel maggio 1941 per fronteggiare le truppe dell’Asse, che incombevano sulla 
Palestina. Le caratteristiche salienti di questa generazione letteraria sono state isolate da Gershon Shaked: "The first 
literary generation of native-born writers began to publish in 1930s and came into its own in the 1940s and early 1950s. 
Dubbed the 'Palmah Generation […], or 'Dor Ba'aretz' (the Native generation) […]. Born toward the end of the First 
World War and in the 1920s, they came to maturity during the years of the British Mandate. The historical landmarks of 
their lives were the Holocaust, the War of Independence, and the establishment of the State in 1948". Shaked G., 
Modern Hebrew…, p. 140. Fra i maggiori esponenti della Generazione del Palmah vi sono Moshe Shamir, Hanokh 
Bartov, Yigal Mossinsohn, Dan Ben-Amotz, Aharon Megged e S. Yizhar. 
23
 Questa generazione si basa su una diversa memoria collettiva, e dunque non può fare a meno di registrare e 
indirizzare una nuova evoluzione dell'identità israeliana: "This second native generation, most of whom were born in 
the 1930s, was labelled Dor hamedinah (the State Generation), or the New Wave. They appeared on the literary scene in 
the mid 1950s and early 1960s, when their predecessors were still very much active contributors to Israeli culture". 
Shaked G., Modern Hebrew…, p.140. 
Stato24, il caso di David Shahar è più complicato, ma su questo aspetto mi soffermerò 
in seguito. Queste profonde differenze sono legate alla diversità di memorie collettive 
a cui i due autori sono legati. Pur avendo vissuto a poca distanza l'uno dall'altro, e 
dunque pur avendo condiviso una stessa realtà fisica grosso modo nello stesso 
periodo storico, le loro memorie e la loro identità non potrebbero essere più diverse.  
Infine, sullo sfondo di questa affascinante avventura si situa Gerusalemme. Essa 
gioca un ruolo fondamentale nel delineare i caratteri della rappresentazione 
dell'identità israeliana nei romanzi in analisi. Come viene rappresentata la città in 
questi romanzi? E quale è il ruolo di questa rappresentazione?   
Amos Elon ha scritto: "L'accumularsi di tante memorie parallele – un ricco 
ammasso di significati, di promesse, di desideri contrastanti – fa di Gerusalemme una 
città di specchi"25. Gerusalemme è una città elusiva, sfuggente e ingannevole, ne sono 
ben consapevoli gli esperti di filologia biblica, gli storici e gli archeologi26. Le 
scoperte di questi studiosi e i dibattiti che esse suscitano si situano su un terreno 
minato da una serie di conflitti ideologici e politici, le cui ricadute sull'attualità sono 
ben note.  
Il fine di questa ricerca è di tentare di cogliere almeno uno dei riflessi proiettati dai 
tanti specchi di Gerusalemme, ovvero la rappresentazione di Gerusalemme e il suo 
ruolo nei romanzi di Yehoshua e di Shahar. Questa rappresentazione è tuttavia, 
fortemente influenzata dalla tradizione ebraica, come dire un riflesso di un riflesso. 
La tradizione offre una rappresentazione di Gerusalemme, che, ovviamente, è il frutto 
della memoria collettiva di più generazioni. Essa colloca la città di volta in volta nel 
tempo mitico e nel tempo storico:  
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 Cfr. Yehoshua A. B., La littérature de la génération de l’Etat: quelques éléments d’identité, in Ariel 107-8 (1998), 
pp. 47-56. 
25
 Elon A., Gerusalemme città di specchi, Milano, Rizzoli, 2000, p. 218. 
26
 La coincidenza tra i dati della Bibbia, ebraica e poi anche cristiana, con le scoperte archeologiche resta problematica. 
I vari contributi al recente volume di Vaughn A. G. and Killebrew A. E. (eds.), Jerusalem in Bible and Archaelogy, 
Atlanta, Society of Biblical Literature 2003, 'fanno il punto' degli studi archeologici compiuti fino al 2003 su 
Gerusalemme. Oggetto del contendere sono le prove archeologiche della fioritura di Gerusalemme nel periodo del 
regno unito di Davide e Salomone, ovvero nel secolo X. Mentre sembra assodato il fatto che Gerusalemme è stata una 
città fiorente tra il 1800 e il 1550 A.C. e poi tra l'VIII e il VII secolo A. C. gli archeologi si interrogano sulla 
consistenza, il potere e la ricchezza della città nel periodo che va tra il 1550 e il 720 A. C.  
Gerusalemme è l'incarnazione vivente della storia, e tutti i suoi strati, le sue 
memorie storiche continuano a vivere e ad esistere anche nel presente27.  
 
In realtà, Gerusalemme ha un rapporto ambiguo con la storia, più che esserne 
l'incarnazione vivente, la città sembra vivere nelle varie memorie collettive ad essa 
legate. La Gerusalemme rappresentata nei testi della tradizione ebraica, non è il frutto 
tout court delle vicende storiche attraversate dal popolo ebraico, ma è piuttosto il 
risultato dell'elaborazione di una o più memorie collettive basate su queste vicende 
storiche, e, in base a quanto detto da Anita Shapira, non bisogna dimenticare che 
questo risultato è più che altro un ideale, un riflesso di un riflesso. In realtà, come 
tenterò di dimostrare, Gerusalemme ha un rapporto problematico con il tempo, più 
che con la storia.     
Per comprendere a pieno l'importanza delle varie memorie collettive su 
Gerusalemme bisogna immaginare una serie di cerchi concentrici: il più esterno è 
costituito dalla memoria collettiva della tradizione ebraica, il secondo è la memoria 
collettiva su Gerusalemme elaborata dal movimento sionista, e il terzo è la memoria 
collettiva della realtà fisica e sociale della città tra la fine del XIX secolo e il XX 
secolo, quest'ultima memoria collettiva copre il periodo di passaggio, dagli ultimi 
anni del dominio Ottomano al periodo del Mandato britannico, fino alla creazione 
dello Stato di Israele. In quest'ultimo cerchio, più che nei primi due, la memoria 
collettiva e i ricordi autobiografici del singolo si incrociano e si mescolano, 
importanti avvenimenti storici sono raccontati e filtrati attraverso l'esperienza e la 
coscienza degli autori e dei loro protagonisti.  
Questa metafora dei cerchi concentrici torna utile anche per comprendere i 
rapporti esistenti tra le varie memorie collettive. Non si tratta di rapporti rigidamente 
gerarchici in cui la tradizione ebraica risulta predominante rispetto alle altre due 
memorie collettive, ma mi sembra possibile dire che essa informa di sé, in positivo o 
in negativo, per affermazione o per negazione, la memoria collettiva del sionismo e 
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 Katz S., Reflections of Jerusalem in the Works of David Shahar, Tel Aviv, Am Oved Publishers Ltd., 1985, p. 15 (in 
ebraico). Tutte le traduzioni di questo testo sono della scrivente.   
quella della realtà fisica e sociale di Gerusalemme. Da questo punto di vista Sarah 
Katz ha ragione quando sostiene che: 
I modi di rappresentazione e di descrizione del paesaggio gerosolimitano nell'opera 
di uno scrittore ebreo sono inscritti e determinati in maniera preponderante dalla sua 
visione ideologica, dalle sue tendenze e dalla sua sensibilità umana, […], è impossibile, 
nel corso di una ricerca, porre una separazione netta tra i modi di rappresentazione del 
paesaggio prettamente artistici e i significati ideologici ad esso sottesi28. 
      
Mi sembra che la mia metafora dei cerchi concentrici conferisca complessità a 
questa tesi, in quanto i rapporti tra le varie memorie collettive e dunque la visione 
ideologica, assumeranno tratti differenti da un autore all'altro. In quanto città immersa 
di volta in volta nel tempo mitico e nel tempo storico, Gerusalemme costituisce 
l'intertesto continuamente presente nei romanzi analizzati, e conferisce loro una 
profondità talvolta insospettabile. Grazie al continuo lavorio di tutte queste memorie 
collettive, a cui, come ho detto, è sotteso anche un passaggio generazionale, 
Yehoshua, e Shahar possono costruire una propria rappresentazione di Gerusalemme, 
anche in relazione alla definizione e rappresentazione dell'identità israeliana. Il 
rapporto di questi autori con la loro generazione, sia esso pacifico o conflittuale, e 
con la memoria collettiva, le differenze e i punti in comune tra le loro opere 
costituiranno il nucleo della mia ricerca.  
Dunque, il tempo, sotto forma di tempo mitico, tempo storico o memoria 
collettiva, gioca un ruolo fondamentale in questa ricerca, quasi si trattasse di una 
sorta di 'eminenza grigia', una moira, volendo adottare un termine più mitologico, che 
a tutto soprintende. In fondo, il tempo è anche al centro dell'affermazione sopraccitata 
di Karoly Kerenyi secondo il quale il mito, continua ad esistere nel tempo e a cantare 
all’infinito come la testa di Orfeo, recisa dal busto, e dunque condannata a finire il 
tempo della propria esistenza.    
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1. Alice's Adventures in Wonderland e il monomito dell'eroe 
The Caterpillar and Alice looked at each other for some time in silence: at last the 
Caterpillar took the hookah out of his mouth, and addressed her in a languid, sleepy 
voice: 
'Who are you?' said the Caterpillar. 
This was not an encouraging opening for a conversation. Alice replied, rather shyly, 
'I – I hardly know, Sir, just at present – at least I know who I was when I got up this 
morning, but I think I must have been changed several times since then.' 
'What do you mean by that?' said the Caterpillar, sternly. 'Explain yourself!' 
'I ca'n't explain myself, I'm afraid, Sir', said Alice, 'because I'm not myself, you see.' 
'I don't see,' said the Caterpillar. 
'I'm afraid I ca'n't put it more clearly', Alice replied, very politely, 'for I ca'n't 
understand it myself, to begin with; and being so many different sizes in a day is very 
confusing'. 
'It isn't', said the Caterpillar. 
'Well, perhaps  you haven't found it so yet,' said Alice; 'but when you have to turn 
into a chrysalis – you will some day, you know – and then after that into a butterfly, I 
should think you'll feel it a little queer, wo'n't you?' 
'Not a bit,' said the Caterpillar. 
'Well, perhaps your feelings may be different,' said Alice: 'all I know is, it would 
feel very queer to me.' 
'You!' said the Caterpillar contemptuously. 'Who are you'? 
Which brought them back again to the beginning of the conversation. Alice felt a 
little irritated at the Caterpillar's making such very short remarks, and she drew herself 
up and said, very gravely, 'I think you ought to tell me who you are, first.' 
'Why?' said the Caterpillar. 
Here was another puzzling question; and, as Alice could not think of any good 
reason, and the Caterpillar seemed to be in a very unpleasant state of mind, she turned 
away29.  
 
Attraverso questo dialogo tra Alice ed il Bruco, Lewis Carrol sembra divertirsi 
parodiando sornionamente il formalismo dell'educazione britannica, secondo la quale 
la presentazione tra due individui doveva avvenire secondo regole estremamente 
precise legate anche alla gerarchia sociale. Queste regole, rispettate da Alice, 
vengono ignorate dal Bruco che trasforma la cerimonia di presentazione in un dialogo 
caratterizzato dal nonsense. In questo modo, l'autore rappresenta due visioni del 
mondo, due logiche che, più che entrare in conflitto, procedono lungo rette parallele. 
I due punti di vista sono differenti nella loro essenza, poiché di norma l'umano e 
l'animale appartengono a sfere diverse ed è ovvio che il loro mondo sia totalmente 
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 Carrol L., Alice's Adventures in Wonderland and Through the Looking Glass, London, Penguin Books, 1998, pp. 40-
41. 
diverso. Tuttavia, l'autore pone un'interessante ipotesi: che cosa succederebbe se un 
esponente del mondo animale, il Bruco nel caso presente, potesse assumere alcune 
delle caratteristiche umane, il pensiero, la parola e perfino la capacità di fumare il 
narghilè, e contemporaneamente un esponente del mondo umano, Alice, potesse 
assumere alcune delle caratteristiche degli animali, in particolare la capacità di 
modificare la propria statura, attuando una sorta di metamorfosi tipica dei bruchi? Il 
Bruco è, in parte, ancora tale, proprio come Alice è, in parte, ancora umana. Ognuno 
dei due è stato modificato quel tanto che basta da rendere possibile un dialogo e un 
confronto con dei punti di vista che, di norma, sarebbero destinati a non incontrarsi 
mai. Per questo motivo il loro dialogo è paradossale. La parola nonsense, ovvero 
mancanza di senso e di logica, è una delle più ricorrenti in tutto il racconto, tuttavia 
coglie solo l'aspetto esteriore del paradosso. In realtà, ed è questa l'essenza del 
paradosso, il senso e la logica non mancano affatto, ma sono un senso ed una logica 
che appartengono a due mondi paralleli. Alice chiede al Bruco di compenetrarsi nella 
sua situazione e tenta a sua volta di compenetrarsi in quella del Bruco, ma questo è 
impossibile, a causa della diversità essenziale che esiste tra i due.  
L'ipotesi posta da Lewis Carrol e la forma parodica da lui adottata sono in stretto 
rapporto con la problematica centrale della storia di Alice nel paese delle meraviglie: 
la ricerca dell'identità.  
I continui cambiamenti di statura di Alice stanno, infatti, a significare il 
mutamento in fieri dell'identità della bambina, che sta passando dall'infanzia alla 
maturità. Per questo motivo ella deve superare delle prove, la più grande delle quali 
consiste nel confrontarsi con l'alterità: Alice deve affrontare un viaggio in un un 
mondo la cui essenza stessa è il paradosso. La contraddizione e i continui battibecchi 
con queruli e strampalati personaggi tuttavia sicuri della propria identità e dei propri 
punti di riferimento, costituiscono l'elemento saliente del racconto, nonché una sfida 
incessante alla duttilità mentale della malcapitata Alice. L'identità della bambina è 
continuamente messa in dubbio, il problema fondamentale è che i personaggi che 
incontra non la riconoscono più per ciò che ella è stata da sempre. Di conseguenza, 
col mutare della logica del mondo che la circonda, mutano le certezze di Alice a 
cominciare da quella che è la più naturale per ciascun individuo: la certezza della 
propria identità. 
La ricerca dell'identità non è una tematica nuova nell'ambito letterario, si tratta di 
un soggetto che la letteratura ha ereditato dal mito30, dalle fiabe31 di origine 
antichissima e dalle favole32. Nell'affascinante saggio L'eroe dai mille volti Joseph 
Campbell analizza il monomito33 dell'eroe, sottolineandone la valenza universale: 
l'eroe, di origine divina o umana, lascia la sua casa e il suo paese di origine perché ha 
una missione da compiere, nel corso della quale egli supererà innumerevoli prove, in 
seguito alle quali la sua identità risulterà modificata, rinnovata e consolidata.  
L'eroe mitologico, partendo dalla capanna o dal castello in cui vive, è attratto, 
trascinato, o procede di sua volontà verso la soglia dell'avventura. Qui incontra 
un'ombra che sta a guardia del passaggio. L'eroe può sbaragliare o placare questa 
potenza ed entrare vivo nel regno delle tenebre (lotta fratricida, lotta col drago; offerta, 
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 Nel corso di tutto il lavoro di ricerca farò riferimento al mito e all'archetipo tenendo presente la definizione datane da 
Mircea Eliade, studioso di storia delle religioni. Attraverso le sue opere Mircea Eliade si è sforzato di comprendere il 
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Trattato di storia delle religioni, Torino, Boringhieri 1976 p. 430. Di conseguenza, gli atti, gli oggetti, i luoghi umani 
hanno senso, sono reali e hanno un senso soltanto "dans la mesure de leur participation à une réalité transcendente". 
Eliade M., Le mythe de l'éternel retour, Paris, Gallimard 1969, p. 15. Nel mito è celata, secondo Mircea Eliade, la 
visione che l'uomo arcaico aveva del mondo, dunque, in un certo senso, la sua filosofia: "Il est inutile de chercher, dans 
les langues archaïques, les termes si laborieusement crées par les grands traditions philosophiques: […]. Mais si le mot 
fait défaut, la chose est là: seulement elle est 'dite' – c'est-à-dire révélée d'une manière cohérente – par des symboles et 
des mythes". Ibidem, p. 14.   
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 Nell'affermare l'importanza, e anche un'identità specifica delle fiabe, seguo le teorie di Bruno Bettelheim secondo il 
quale esse sono fondamentali nel processo di crescita del bambino, lo aiutano a decifrare e comprendere il mondo che lo 
circonda e gli risultano comprensibili poiché si esprimono nel suo stesso linguaggio: "Certo, a livello manifesto le fiabe 
hanno poco da insegnare circa le specifiche condizioni della vita della moderna società di massa; queste storie furono 
create molto tempo prima del suo avvento. Ma esse possono essere più istruttive e rivelatrici circa i problemi interiori 
degli esseri umani e le giuste soluzioni alle loro difficoltà in qualsiasi società, di qualsiasi altro tipo di storia alla portata 
della comprensione del bambino. […]. Dato che la vita è spesso sconcertante per lui, il bambino ha un bisogno ancora 
maggiore di poter acquisire la possibilità di comprendere se stesso in questo complesso mondo con cui deve imparare a 
venire a patti. Per poterne essere capace, deve essere aiutato a trarre un senso coerente dal tumulto dei suoi sentimenti. 
Egli ha bisogno d'idee sul modo di dare ordine alla sua casa interiore, per poter creare su tale base l'ordine nella sua vita. 
Ha bisogno – […] – di un'educazione morale che sottilmente, e soltanto per induzione, gli indichi i vantaggi del 
comportamento morale, non mediante concetti etici astratti ma mediante quanto gli appare tangibilmente giusto e quindi 
di significato riconoscibile. Il bambino trova questo tipo di significato attraverso le fiabe". Bettelheim B., Il mondo 
incantato Uso, importanza e significati psicoanalitici delle fiabe, Milano, Feltrinelli 2001, p. 11.   
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 Nel porre la differenza tra fiabe e favole seguo, ancora una volta, le argomentazioni di Bettelheim: "Spesso ipocrita, 
talora divertente, la favola formula sempre in modo esplicito una verità morale; non c'è nessun significato nascosto, e 
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 Per il termine monomito v. Campbell p. 33 nota 35 
incantesimo), o essere ucciso dall’avversario e discendere morto (smembrato, 
crocifisso). Oltre la soglia, quindi l'eroe si avventura in un mondo di forze sconosciute, 
seppur stranamente familiari, alcune delle quali lo minacciano (prove), mentre altre gli 
danno un aiuto magico (soccorritori). Quando giunge al nadir del cerchio mitologico, 
affronta una prova suprema e si guadagna il premio. Il trionfo può essere rappresentato 
dall'unione sessuale dell'eroe con la dea-madre del mondo (matrimonio sacro), dal 
riconoscimento da parte del padre-creatore (riconciliazione col padre), dalla sua stessa 
divinizzazione (apoteosi), o anche – se le potenze gli sono state avverse – dal furto del 
premio che era venuto a guadagnarsi (il ratto della sposa, il furto del fuoco); 
intrinsecamente è una espansione della conoscenza e quindi dell'essere (illuminazione, 
trasfigurazione, libertà). L'ultimo compito dell'eroe è il ritorno. Se le potenze hanno 
benedetto l'eroe, questi si avvia sotto la loro protezione (emissario); in caso contrario, 
fugge ed è inseguito (fuga con trasformazioni, fuga con ostacoli). Sulla soglia del 
ritorno, le potenze trascendentali debbono fermarsi; l'eroe riemerge dal regno del 
terrore (ritorno, resurrezione). Il premio che reca ristora il mondo (elisir)34. 
 
L'itinerario dell'eroe descritto da Campbell è esattamente quello seguito da Alice: 
all'inizio della storia la troviamo in un giardino poco lontano da casa seduta accanto 
alla sorella maggiore che le sta leggendo un libro noioso, senza immagini né figure. 
Di conseguenza, ella cerca la fuga da una realtà troppo tediosa da sopportare e 
deliberatamente decide di seguire il Coniglio nella sua tana. Ma la fuga di Alice, che, 
essendo ancora una bambina, agisce obbedendo al richiamo del principio di piacere35, 
non può durare in eterno. Essa, in effetti, comincia a diventare pericolosa poiché la 
bambina incontra la regina di cuori che per un folle e illogico capriccio decide di farle 
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 Campbell J., L'eroe dai mille volti, Parma, Ugo Guanda Editore 2000, pp. 217-218. Campbell ricostruisce le varie fasi 
dell'avventura dell'eroe sottolineandone l'universalità. Un'operazione simile era già stata fatta da Vladimir Ja. Propp, che 
si è occupato dello studio dei racconti di magia, dunque di fiabe. Egli ha evidenziato che: "Per lo studio delle fiabe è 
importante cosa fanno i personaggi: chi e come agisce sono problemi di carattere accessorio. […]. Per funzione si 
intende l'atto del personaggio, ben determinato dal punto di vista della sua importanza per il decorso dell'azione". 
Propp V. Ja., Morfologia della fiaba – Le radici storiche dei racconti di magia, Roma, Newton, 2003 (testi originali 
rispettivamente del 1928 e del 1946). Naturalmente, la prospettiva di Propp, che si pone nella scia dello strutturalismo 
in generale e del formalismo russo in particolare, si distacca da quella di Campbell tutta concentrata sull'eroe. Tuttavia, 
non si può fare a meno di notare che la ricostruzione sintetica del ciclo delle avventure dell'eroe si avvicina alle funzioni 
definite da Propp. Questo non deve del tutto stupire in quanto lo stesso Propp era cosciente del rapporto esistente tra la 
fiaba e "il mondo dei culti, [e] la religione", Ibidem, p. 144. Secondo Propp, inoltre, la fiaba è in rapporto con il mito: 
"Per mito intenderemo il racconto che riguardi le divinità o gli esseri divini nella cui realtà il popolo crede. Ci riferiano 
alla fede non in senso psicologico ma in senso storico. […]. Il mito e la fiaba differiscono non per la loro forma ma per 
la loro funzione sociale. La funzione sociale del mito non è d'altra parte sempre la stessa ma dipende dal livello di 
cultura del popolo". Ibidem, p. 149.     
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  Alice segue le pulsioni di quello che Freud definiva l'Es, ovvero i suoi istinti animali che la portano a soddisfare 
l'esigenza di piacere da conseguire nell'immediato senza preoccuparsi delle conseguenze. Bettelheim ha dimostrato che 
le fiabe insegnano, sempre in maniera indiretta, ad integrare i diversi aspetti della personalità dell'individuo 
armonizzandoli.   
tagliare la testa. Messa di fronte al tragico verdetto, Alice ritorna alla realtà e nello 
stesso tempo recupera la sua statura originaria, ovvero la sua identità36: 
'Who cares for you?' said Alice (she had grown to her full size by this time).  
'You're nothing but a pack of cards!'37.  
 
Alice è tornata alla realtà, la sorella la scuote dolcemente per svegliarla, il viaggio 
nel paese delle meraviglie è stato solo un sogno, ella lo racconta alla sorella e 
quest'ultima ne rimane così affascinata che, addormentatasi, ha l'impressione di fare 
lo stesso sogno. Il momento della liberazione è duplice: da un lato il risveglio alla 
realtà e dall'altro l'atto che si potrebbe definire 'catartico' del raccontare la storia, 
prendendo definitivamente coscienza della differenza tra il mondo reale e quello 
fantastico. Tuttavia, quella che è tornata alla realtà non è la stessa Alice delle prime 
pagine del racconto e la sorella avverte distintamente il cambiamento: 
Lastly, she pictured to herself how this same little sister of hers would, in the after-
time, be herself a grown woman; and how she would keep, through her riper years, the 
simple and loving hearth of her childhood; and how she would gather around her other 
little children, and make their eyes bright and eager with many a strange tale, perhaps 
even with the dream of Wonderland of long ago; and how she would feel with all their 
simple sorrows, and find a pleasure in all their simple joy, remembering her own child-
life, and the happy summer days38.  
 
Alla conclusione della storia ogni cosa è tornata al suo posto: il mondo della 
fantasia e quello reale, il tempo dell'infanzia e quello della maturità, tutti questi 
elementi sono ora tenuti insieme in un ordine armonico. Proprio grazie a questa 
armonia, Alice assume le sembianze di una donna adulta, capace, tuttavia, di 
mantenere un contatto equilibrato con le fantasie dell'infanzia. Grazie a questo dono, 
ella diventa una narratrice provetta di fiabe con le quali incanterà la fantasia di altri 
bambini e, nello stesso tempo, li aiuterà a crescere, proprio come era capitato a lei39. 
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 Riguardo al rapporto tra la tematica dell'identità e della metamorfosi mi sembra molto interessante l'osservazione di 
Michail Bachtin: "La métamorphose (ou transformation, principalement celle de l'homme) et le problème de l'identité 
(également surtout humaine) appartiennent au trésor du folklore universel primitif. Dans l'image folklorique de 
l'homme, la transformation et l'identité sont profondément unies". Bakhtine M., Esthétique…, p. 262.   
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 Carrol L., Alice's Adventures…, p. 108. 
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 Ibidem, p. 110. 
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 Secondo Campbell, il mito svolge molteplici funzioni fondamentali per la vita dell'individuo: “La prima è […] 
risvegliare e mantenere nell'individuo un senso di riverente timore e di gratitudine nei confronti del mistero dell'universo; 
non perché egli viva nel timore di questa immensità, ma perché si renda conto di parteciparvi, essendo il mistero 
dell'esistenza anche il mistero del suo essere interiore più profondo. […]. La seconda funzione […] è quella di offrire 
2. Tra mito e letteratura 
 
Il cerchio mitico si è chiuso, per quanto riguarda Alice, il testimone passa alle 
nuove generazioni, una vicenda giunge alla conclusione e proprio da essa altre hanno 
inizio, il monomito dell'eroe continua, sia pure attraverso altri individui. 
Se è vero che, come nel monomito dell'eroe, il ciclo delle avventure di Alice si è 
concluso con il suo ritorno alla realtà, è altrettanto vero che Carrol lascia una finestra 
aperta sul futuro, dicendo che Alice racconterà delle storie alle nuove generazioni di 
bambini per aiutarli a crescere. La rappresentazione, e quindi, la percezione del 
tempo è cambiata sensibilmente nel passaggio dal monomito alla forma letteraria, le 
modalità e le conseguenze di questo passaggio meritano alcune osservazioni. 
Il monomito dell'eroe, come i miti e gli archetipi secondo una convinzione 
comunemente riconosciuta, afferisce ad una dimensione extra temporale40, ovvero ad 
un tempo mitico strutturato ciclicamente: il cerchio della narrazione si chiude per poi 
ricominciare di nuovo. Il monomito dell'eroe, dice Campbell, si inserisce nel ciclo 
                                                                                                                                                                  
un'immagine dell'universo che sia in accordo con la conoscenza del proprio tempo, con la scienza e il campo d'azione 
alle quali questa mitologia è rivolta. […]. La terza funzione […] è quella di rendere valide, sostenere e fissare le norme 
di un dato e specifico ordine morale, quello, cioè, della società in cui l'individuo deve vivere. E la quarta funzione è 
quella di guidarlo, passo dopo passo, con forza, salute e armonia di spirito, attraverso tutto il prevedibile corso di una vita 
utile”. Campbell J., Miti per vivere, Milano, Mondadori 1996, pp. 104-105. Secondo Bettelheim, esiste uno stretto 
rapporto tra mito e fiaba: "È generalmente riconosciuto che i miti e le fiabe ci parlano nel linguaggio di simboli che 
rappresentano un contenuto inconscio". Bettelheim B., Il mondo incantato…, p. 39. Essi hanno pressoché lo stesso valore 
formativo. Tuttavia, esistono anche delle differenze intrinseche: "La sensazione comunicata dal mito è la seguente: 
questo è assolutamente unico; non avrebbe potuto succedere a nessun'altra persona, o in un altro ambiente; simili eventi 
sono grandiosi, ispiratori di sacra meraviglia, e non sarebbero mai potuti capitare a comuni mortali come voi e me. […]. 
Per contrasto, benché gli eventi che si verificano nelle fiabe siano spesso insoliti e assai improbabili, sono sempre 
presentati come ordinari, come qualcosa che potrebbe accadere a voi o a me o al vicino di casa durante una passeggiata 
nel bosco. […]. Una differenza ancora più importante fra questi due tipi di storia è il finale, che nei miti è quasi sempre 
tragico, mentre nelle fiabe è sempre lieto". Bettelheim B., Il mondo incantato…, pp. 39-40. Campbell pone invece delle 
differenze più sostanziali: "L'eroe delle favole [ovviamente Campbell non segue la differenza tra favola e fiaba di 
Bettelheim, il sui saggio è posteriore] ottiene un trionfo domestico, microcosmico, mentre l'eroe del mito riporta un 
trionfo macrocosmico. […]. Sia l'eroe ridicolo o sublime, greco o barbaro, ebreo o gentile, il suo viaggio varia ben poco 
nelle linee essenziali. Nelle favole popolari l'atto eroico è costituito da un'azione fisica; nelle religioni più alte è 
presentato come un'azione morale". Campbell J., L'eroe dai…, p. 40. 
40
 Kerenyi ha evidenziato che la mitologia non spiega le cause di un fenomeno, quanto piuttosto le origini. Egli traccia 
un parallelo tra la concezione che la filosofia presocratica aveva delle origini e quella della mitologia: "Per i più antichi 
pensatori greci αρχαί erano, per esempio, l'acqua, il fuoco o l'άpiειρον, l'«illimitato». Non mere «cause» dunque, 
piuttosto materie o condizioni primordiali che non invecchiano, né vengono mai superate, bensì fanno sempre originare 
tutto da se stesse. Simili a queste sono i fatti della mitologia. Essi costituiscono il fondamento del mondo che riposa 
tutto su di loro. Essi sono le αρχαί alle quali ogni singola cosa, anche presa per se stessa, risale, per creare se stessa da 
esse, mentre esse rimangono vitali, inesauribili, insuperabili: in un primordiale tempo extratemporale, in un passato  
che, per mezzo di un continuo rinascere in ripetizioni, si dimostra eterno". Kerényi K.,  introduzione a Jung C. G. e 
Kerényi K., Prolegomeni allo…, p. 21.  
cosmogonico41, la vittoria e il ritorno dell'eroe cambiano il destino dell'intera società 
cui egli appartiene, contemporaneamente mutano il corso della storia dando inizio ad 
una nuova era, ad un nuovo ciclo, inserendosi così in un progetto cosmico.  
Secondo la classica definizione di Mircea Eliade il mito pone una frattura e una 
contrapposizione binaria tra il tempo mitico42, caratterizzato dall'immersione 
nell'illud tempus in cui era stata compiuta un'azione sacra o gesto esemplare, e il 
tempo storico43, o tempo profano della vita quotidiana. Per l'uomo delle società 
arcaiche il tempo mitico era il solo che potesse avere un senso, il solo che fosse 
'storia' vera, il tempo profano o storico, con le sue continue tragedie era solo un 
'incidente' privo di senso, indegno di essere ricordato e tramandato.  
A questa tesi di Eliade sono sottese due problematiche fondamentali; la prima 
riguarda il rapporto tra tempo mitico e tempo profano, e la seconda riguarda il 
rapporto tra mito e letteratura. Questa ultima questione è praticamente speculare alla 
prima in quanto il mito racconta una vicenda che ha avuto luogo nel tempo mitico, 
invece la letteratura narra una storia che si svolge nel tempo profano e che è stata 
elaborata da uomini immersi in questo stesso tempo. 
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 A questo riguardo cfr. Campbell: "Il ciclo cosmogonico è normalmente rappresentato come un mondo senza fine che 
continuamente si ripete", Campbell J., L'eroe dai…, p. 332.  
42
 Nella prospettiva di Mircea Eliade, la problematica del tempo mitico, o tempo sacro, è direttamente collegata alla 
concezione che la mentalità arcaica aveva dell'archetipo e del mito. In realtà, sostiene Mircea Eliade, l'uomo delle 
società arcaiche tentava continuamente di sottrarsi al tempo storico, rifugiandosi nel tempo mitico, o sacro, il solo che, 
nella sua prospettiva, fosse reale e avesse un senso. "Dans la mesure où un acte (ou un objet) acquiert une certaine 
réalité par la répétition de gestes paradigmatiques et par cela seulement, il y a l'abolition implicite du temps profane, de 
la durée de l'«histoire», et celui qui reproduit le geste exemplaire e trouve ainsi transporté dans l'époque mythique où a 
eu lieu la révélation de ce geste exemplaire". Eliade M., Le mythe de…, pp. 49-50. Di conseguenza, evidenzia Mircea 
Eliade: "l'homme des cultures archaïques supporte difficilement l'«histoire»  et s'efforce de l'abolir périodiquement". 
Ibidem, p. 51. Inoltre, se è vero che "ogni rituale, ogni azione che abbia un senso, eseguiti dagli uomini ripetono un 
archetipo mitico", [Eliade M., Trattato…, p. 446], il rito e la festa svolgono un ruolo fondamentale. Essi sono il 'ponte' 
che è in grado di mettere in contatto l'uomo con la sfera del sacro e con il tempo mitico, che diventano così 
un'esperienza accessibile: "Par la réitération périodique de ce qui a été fait in illo tempore la certitude s'impose que 
quelque chose existe d'une manière absolue. Ce «quelque chose» est «sacré», c'est-à-dire transhumain et transmondain, 
mais accessible à l'expérience humaine". Eliade M., Aspects du mythe, Paris, Gallimard, 1963, p. 172.   
43
 Pur vivendo immersa nel tempo mitico, la mentalità arcaica doveva dare una spiegazione alla sofferenza, alla morte, 
alle catastrofi naturali: "Le primitif – et il n'est pas le seul, […] – ne peut concevoir une 'souffrance' non provoquée; elle 
provient d'une faute personnelle […] ou de la méchanceté du voisin […], mais il existe toujours une faute à la base; ou 
tout au moins une cause, identifiée dans la volonté du Dieu Suprême oublié, […]. Dans chacun cas, la 'souffrance' 
devient intelligible et par conséquent supportable. Contre cette 'souffrance', le primitif lutte avec tous les moyens 
magico-religieux à sa portée – mais il la supporte moralement parce qu'elle n'est pas absurde. […]. Ce que nous avons 
dit ci-dessus du 'primitif' s'applique aussi pour bonne part à l'homme des cultures archaïques". Eliade M., Le mythe…, 
pp. 116-117.           
Mircea Eliade risponde con una certa facilità a queste due domande, sostenendo 
che il tempo sacro è il solo che conti e che il tempo storico oltre a non avere senso è 
anche il fattore che causa la degradazione del racconto mitico 'in leggenda epica, 
ballata o romanzo'44. Tuttavia, Eliade stesso spiega, poche pagine più in là, ciò che ha 
voluto dire: 
Intendiamo dire che l'uomo, anche se sfuggisse a tutto il resto, è irriducibilmente 
prigioniero delle sue intuizioni archetipali, create nel momento in cui prese coscienza 
della propria posizione nel Cosmo. […]. L'assoluto non si può estirpare, può soltanto 
degradarsi. E la spiritualità arcaica sopravvive, a suo modo, non come atto, non come 
possibilità di reale conseguimento per l'uomo, ma come una nostalgia creatrice di valori 
autonomi: arte, scienze, mistica sociale, ecc.45. 
 
Queste tesi meritano di essere problematizzate, in quanto, non è chiaro fino a che 
punto queste intuizioni archetipali siano davvero tali, e quanto siano arcaiche le 
società di cui Eliade parla46? Egli nei suoi saggi, in particolare in Le mythe de 
l'éternel retour, si serve di testi per lo più indiani, ma anche della Bibbia e degli 
apocrifi dell'Antico Testamento, ma questi testi sono relativamente tardi, in effetti 
sarebbe già possibile leggerli come testi letterari47. Essi si rifanno al materiale del 
                                                 
44
 "Il mito può degradarsi in leggenda epica, ballata o romanzo, oppure può sopravvivere nella forma diminuita di 
'superstizioni, abitudini, nostalgie, ecc.; non per questo perde la sua portata". Eliade M., Trattato…, p. 448. 
45
 Ibidem, p. 451, il grassetto è della scrivente. 
46
 In verità, le nuove scoperte dell'archeologia, supportate da una tecnologia molto avanzata, hanno permesso di 
formulare delle tesi suggestive, come nel caso di Emmanuel Anati che, seguendo la suggestione eliadiana, ha sostenuto 
che arte e religione avrebbero la stessa origine, essendo esse il frutto della mente e dell'emotività dell'homo sapiens: 
"Arte e religione sono parte di uno stesso pacchetto. Ambedue sono frutto di emozione; ambedue richiedono un 
supporto di spirito di osservazione, capacità di astrazione, sintesi ed idealizzazione. Ambedue sono soggettive: se così 
non fosse, vi sarebbero una sola religione ed un unico modo di esprimersi nell'arte visuale. Ma sembra che proprio così 
fosse ai primordi. Arte, religione e linguaggio hanno gli stessi requisiti di logica e di processi mentali associativi che 
costituiscono l'eredità primaria dell'Homo sapiens. Essi sono nati nella loro forma pura con l'Homo sapiens. In tutti e tre 
questi aspetti del nostro intelletto si può mostrare l'esistenza di un graduale processo di diversificazione. […]. Vari miti 
e credenze sono riconducibili ad archetipi comuni. Si può pertanto postulare l'esistenza, alle origini, di una religione 
primordiale archetipa dell'Homo sapiens, con dei principi, dei concetti di base, dei canoni essenziali, la cui eredità si 
conserva in tutte le religioni ancora esistenti". Anati E., Le religioni preistoriche, Lenoir F. Tardan-Masquelier Y. (a 
cura di), La religione, Torino, Utet 2001, vol. I pp. 17-57, p. 36. Più oltre Anati chiarisce meglio la sua tesi: 
"Scopriamo quindi che esistono orizzonti concettuali a livello mondiale. La riprova ne sono gli ideogrammi, che si 
ripetono pressoché identici nel mondo intero. […]. L'arte dei cacciatori arcaici ha un carattere che possiamo ben definire 
universale.  […] La vera Torre di Babele comincia quando termina l'età della caccia e della raccolta. L'inizio di questa 
diversificazione intensa, in qualche angolo della Terra, risale ad oltre dodicimila anni fa. In alcune zone marginali o 
periferiche essa ha ancora luogo attualmente. Tra questi due estremi, sempre più ampie zone del pianeta hanno 
modificato la propria economia negli ultimi dodicimila anni. Dopo questa svolta, l'arte, la religione, e probabilmente 
altri aspetti della cultura e della concettualità si fanno sempre più provinciali, sempre più condizionati dal contingente". 
Ibidem, pp. 43-44. Il grassetto è della scrivente.       
47
 Del resto, la sensibilità letteraria di Eliade è innegabile, ed è confermata dalla lettura scorrevole e gradevole che 
caratterizza i suoi saggi, così come dal fatto che egli ha, a sua volta, scritto dei romanzi. Questo discorso è ancora più 
valido per Campbell che nella redazione de L'eroe dai mille volti, ha fatto ampio uso di testi che sono parte integrante del 
canone letterario.  
mito, ma fino a che punto è possibile sapere quanto questo materiale non sia stato 
riamneggiato? Non sarebbe più corretto avanzare l'ipotesi che essi offrano una 
rappresentazione della concezione del tempo che, paradossalmente, si avvicina di più 
alla nostra, o per lo meno alla concezione che anche alcune delle religioni attuali 
hanno del tempo, che non a quella veramente originaria? Il fatto poi che i testi di 
storia delle religioni in generale, e quelli di Eliade in particolare, si rivelino così utili 
nell'analisi e nella comprensione proprio dei testi letterari non sembra confermare 
ulteriormente questa ipotesi?48. 
A questo punto sarebbe più corretto porre la questione in termini differenti, 
domandandosi quale rapporto intercorre tra il tempo percepito e rappresentato nel 
racconto mitico e quello percepito e rappresentato in letteratura, e più precisamente 
nel romanzo? 
Il modo in cui ho posto la domanda non è casuale, perchè pone al centro della 
questione non tanto il mito in prima istanza bensì il racconto mitico, o il racconto del 
mito. Nel fare ciò non mi sembra di discostarmi dalla definizione eliadiana del mito, 
ma di operare un semplice cambio di prospettiva, ponendo al centro dell'analisi il 
modo in cui le 'azioni sacre' e i 'gesti significativi' vengono rappresentati, e di 
conseguenza come il tempo venga percepito e rappresentato, nel racconto del mito e 
in letteratura. 
Come ha evidenziato Michail Bachtin, le rappresentazioni letterarie sono  
temporali49 e, fra tutti i generi letterari, il romanzo, è quello che ha recepito 
maggiormente le tensioni e le trasformazioni del tempo storico50. La differenza 
                                                 
48
 Lo stretto rapporto tra mito e arte, in generale, è stato evidenziato anche da Durkheim: "ci varremo, sì, dei miti che 
potranno agevolare la comprensione di quelle nozioni base, ma senza fare della mitologia in sé oggetto del nostro 
studio. Del resto, in quanto opera d'arte, essa non interessa soltanto la scienza delle religioni". Durkheim E., Le forme 
elementari della vita religiosa, Roma, Newton Compton Italiana 1973., p. 111. 
49
 Cfr. introduzione pp. 1-2. 
50Il romanzo è una rappresentazione del linguaggio, che, a sua volta è "idéologiquement saturé, […] une conception du 
monde, voire […] une opinion concrète, […] qui garantit un maximum de compréhension mutuelle dans toutes les 
sphères de la vie idéologique"( Bakhtine M., Esthétique et théorie…, p. 95). In quanto tale, il linguaggio è un 
"phénomène en évolution historique" (Ibidem, p. 146), e dunqeu soggetto alle trasformazioni del divenire storico: "Le 
roman c'est la diversité sociale de langages, parfois de langues et de voix individuelles, diversité littérairement 
organisée. Ses postulats indispensables exigent que la langue nationale se stratifie en dialectes sociaux, en maniérismes 
d'un groupe, en jargons professionnels, langages des genres, parles des générations, des âges, des écoles, des autorités, 
cercles et modes passagères, en langages des journées (voire des heures) sociales, politiques […]; chaque langage doit 
se stratifier intérieurement à tout moment de son existence historique. Grâce à ce plurilinguisme et à la plurivocalité 
essenziale tra il tempo del mito e quello del romanzo sta sostanzialmente nella libertà 
di pensiero e di espressione conquistata nel tempo storico: 
Le roman, c'est l'expression de la conscience galiléenne du langage, qui, rejetant 
l'absolutisme d'une langue seule et unique, n'acceptant plus de la considérer comme le 
seul centre verbal et sémantique du monde idéologique, reconnaît la multiplicité des 
langages nationaux et, surtout sociaux, susceptibles  de devenir  aussi bien «langages de 
vérité» que langages relatifs: […]. Le roman présuppose  la décentralisation verbale et 
sémantique du monde idéologique, une conscience qui a perdu le milieu unique et 
indiscutable de sa pensée idéologique, et se trouve parmi les langage sociaux, à 
l'intérieur d'un seul langage, et parmi les langues nationales à l'intérieur d'une seule 
culture […] d'un seul monde politico-culturel […]. 
Il s'agit ici d'une révolution très importante, radicale dans les destin du verbe 
humain: les intentions culturelles, sémantiques et expressives sont délivrées du joug du 
langage unique: par conséquent le langage n'est plus ressenti comme un mythe, comme 
une forme absolue de pensée51. 
 
Il mito, nella visione di Bachtin, si configura come una forma di pensiero assoluto, 
in contrapposizione alla libertà di cui si fanno portatori la letteratura in generale, e il 
romanzo moderno in particolare. Esso si caratterizza per la sua polifonia52, per la 
rappresentazione della voce e della parola altrui, queste voci e parole sono portatrici 
di una propria ideologia, di una propria visione del mondo, nessuna di esse è 
superiore all'altra, ma tutte dialogano tra di loro. Il romanziere esprime una 
"conscience du langage relativisée, galiléenne"53, basata sul pluralismo e la libertà di 
pensiero e parola. Nel mito, al contrario esiste una "soudure  absolue entre le sens 
idéologique et le langage"54, la parola sul mondo, la visione del mondo e dunque 
l'ideologia, rappresentata nel mito è unica. Il mito esprime una coscienza tolemaica 
della realtà, chiusa, finita e completa in se stessa che non ha bisogno di nient'altro 
all'infuori di sé.  
Il rapporto tra mito, letteratura e di conseguenza romanzo, è posto da Bachtin non 
nella forma di contrapposizione, bensì piuttosto di evoluzione storica, il punto 
                                                                                                                                                                  
qui en est issue, le roman orchestre tous ses thèmes, tout son univers signifiant, représenté et exprimé". Bakhtine M., 
Esthétique…, pp.88-89. Il grassetto è della scrivente.  
51
 Bakhtine M., Esthétique…, p. 183. Il grassetto è della scrivente. L'autore aggiunge anche che è pressoché impossibile 
ricostruire con esattezza il periodo in cui il mito aveva una funzione predominante, poiché esso è sepolto in un passato 
remoto: "Naturellement, ce pouvoir plénier du mythe sur le langage, et du langage sur la perception et la conception de la 
réalité, se situe dans le passé préhistorique, donc inévitablement hypothétique, de la conscience linguistique". Ibidem. 
52
 Per un maggiore approfondimento di questo concetto cfr. Bachtin M., Dostojevski, Torino, Einaudi, 1968, e dello 
stesso autore, Esthétique… 
53
 Bakhtine M., Esthétique…, p. 147. 
54
 Ibidem, p. 185. 
fondamentale è il lento passaggio dal monologismo alla polifonia che avviene nel 
tempo storico.  
Oltre ad essere il frutto di trasformazioni avvenute nel tempo storico, il romanzo 
rappresenta il divenire. Secondo Bachtin, la letteratura è permeata ed influenzata 
dall'elemento carnevalesco55 che è "l'autentica festa del tempo, del divenire, degli 
avvicendamenti e del rinnovamento. Si oppone ad ogni perpetuazione, ad ogni 
carattere definitivo e ad ogni fine. Volge il suo sguardo all'avvenire incompiuto"56. La 
definizione di festa data da Bachtin sembra avvicinarsi al concetto di intuizione 
archetipale di Eliade: 
La festa è la categoria principale e indistruttibile della cultura umana. Può 
indebolirsi e degenerare ma non può sparire57.  
 
Il carnevale di Bachtin è, nella sua essenza, divenire, esso presenta un susseguirsi 
gioioso e consapevole di nascita crescita e morte, proprio come avviene nel mito 
della Grande madre58, della dea bianca di Robert Graves59, la cui arcaicità è ormai 
dimostrata e che rappresenta l'eterno ciclo di nascita crescita e morte di tutti i viventi. 
Si tratta di un ciclo che si ripete identico nelle sue fasi, ma che è sempre diverso 
poiché anche i viventi sono sempre diversi. Giustamente Bachtin ha osservato che "la 
vie de l'homme et celle de la nature sont confondues"60.  
Il divenire è dunque l'oggetto principale delle rappresentazioni del romanzo, ma in 
fondo, come ho già detto, anche nel racconto del mito avviene qualcosa di simile. 
L'avventura dell'eroe, come è descritta da Campbell, è comunque un divenire, anche 
se essa si svolge nell'illud tempus eliadiano, nel tempo sacro. Tuttavia, questo tempo 
sacro è comunque attraversato dal divenire, dopo che l'azione sacra è stata compiuta, 
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 "L'influenza del carnevale, nell'accezione più larga del termine, è stata enorme in tutte le epoche di sviluppo della 
letteratura ma, nella maggior parte dei casi, essa è stata latente, indiretta, difficilmente percepibile". Bachtin M., L'opera 
di Rabelais e la cultura popolare, Torino, Einaudi, 1979, p. 299.  
56
 Ibidem, p. 13. 
57
 Ibidem, p. 302. 
58
 Per questa problematica cfr. Eliade M., Trattato…, dello stesso autore, Mythes,rêves et mystères, Paris, Gallimard, 
1957. 
59
 Cfr. Robert Graves: "Toutes les sociétés totémiques dans l'Europe antique étaient sous l'autorité de la Grande Déesse, 
la Dame des Choses Sauvages; les danses étaient saisonnières et s'ajustaient dans un moule annuel d'où émergea 
graduellement l'unique et immense thème de la poésie: la vie, la mort et la résurrection de l'Esprit de l'Année, fils et 
amant de la Déesse". Graves R., Les Mythes Celtes la Déesse Blanche, imprimé en France, Editions du Rocher, 1979, p. 
495.  
60
 Bakhtine M., Esthétique…, p. 355. 
dopo il ritorno dell'eroe e la sua apoteosi, inizia, come abbiamo visto, una nuova 
epoca, in cui nulla sarà più come prima. Il racconto mitico, e lo stesso tempo sacro 
sembrano attraversati da opposte tensioni, l'una verso l'annullamento del divenire, 
l'altra verso l'affermazione di esso. La netta contrapposizione posta da Eliade tra 
tempo sacro e tempo storico sembra dunque, trasformarsi in una linea sfumata.  
Probabilmente, Bachtin ha colto la differenza essenziale tra racconto mitico e 
romanzo quando ha affermato: 
Le roman est en contact avec les forces élémentaires du présent non achevé, ce qui 
empêche ce genre de se figer. Le romancier gravite autour de tout ce qui n'est pas 
encore fini61.     
Nel romanzo presente passato e futuro scorrono in maniera continua e fluida. Il 
racconto del mito, al contrario, chiude inequivocabilmente il cerchio della narrazione. 
La vittoria di un eroe segna la chiusura di un'era, e dunque di un ciclo, e l'inizio di un 
altro. È innegabile che ci sia un divenire, così come è innegabile, 
contemporaneamente e forse in maniera un po’ paradossale, che questo divenire 
proceda per cicli. Tuttavia, il racconto del mito e il tempo sacro non scompaiono 
definitivamente dell'orizzonte del romanzo, proprio come le intuizioni archetipali di 
cui parla Mircea Eliade, e la festa di cui parla Bachtin: 
Le forme comiche della festa popolare […], elaborate nel corso dei millenni, 
servono qui ai nuovi compiti storici dell'epoca, sono pervase da una potente coscienza 
storica e aiutano a penetrare più profondamente nella realtà62 
 
Harold Fisch, nel suo saggio Un futuro ricordato63, ha, per così dire, sviscerato 
meglio questo aspetto già evidenziato da Bachtin. Egli, infatti sostiene che gli 
archetipi letterari non afferiscono più ad una dimensione extra temporale. Tutt'altro, 
basandosi sull'analisi di testi letterari europei e israeliani, scritti tra il XIX e il XX 
secolo, è possibile, secondo Fisch, individuare degli 'archetipi storici': 
È evidente che esistono degli 'archetipi': modelli ricorrenti in un gran numero di 
testi che ci consentono di attribuire loro una sorta di universalità. […]. Ma è evidente 
che non tutti sono così 'sincronici' o astorici […]. A ben vedere, essi spesso rivelano e 
cercano di definire le tensioni del tempo storico64. 
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 Bakhtine M., Esthétique…, p. 461. 
62
 Bachtin M., L'opera di Rabelais…, p. 227. 
63
 Fisch H., Un futuro ricordato Saggio sulla mitologia letteraria, Bologna, Il Mulino 1988.  
64
 Ibidem, pp. 12-13. 
 Poche pagine dopo Fisch  si esprime con chiarezza ancora maggiore: 
    Ma non è soltanto che una nuova intensità, un nuovo carattere di attualità storica, 
viene attribuito a contenuti dell'immaginario ritenuti atemporali e universali, in molti 
casi sono i contenuti stessi ad essere modificati. Gli archetipi, in seguito alla 
logorante crisi storica, subiscono una modificazione strutturale65. 
 
Gli archetipi storici su cui Fisch si sofferma nel corso della sua analisi sono ad 
esempio: il patto col diavolo, il sacrificio di Isacco, i doppi e i dibbuq. Si tratta di una 
categoria che si applica bene all'analisi letteraria di alcuni testi, fra i quali, come si 
vedrà, ci saranno anche quelli che sono oggetto di questa ricerca. Il monomito 
dell'eroe potrebbe rientrare in questa categoria, a ben guardare esso potrebbe fungere 
da 'contenitore' di tutti gli altri sopraccitati: in ogni romanzo c'è un protagonista, o 
una protagonista, che compie il tragitto dell'eroe descritto da Campbell. Nello stesso 
tempo, però, il tempo storico imprime il suo indelebile marchio sulla forma e sul 
contenuto dell'opera, rinnovando continuamente le intuizioni archetipali dell'uomo 
arcaico arricchendole di nuovo senso.  
3. Il sionismo e la letteratura israeliana: tra tempo sacro e tempo storico 
Secondo Simon Halkin la letteratura ebraica moderna66 costituisce "[le] seul 
Mémorial authentique des forces intérieures qui [ont] présidé à la création de l'État 
d'Israël"67. La letteratura ha registrato, compreso, interpretato e, talora, orientato le 
forze rivoluzionarie che hanno trasformato la vita ebraica in Europa, in primo luogo, 
e nel mondo intero, in secondo luogo68. Il 14 Maggio 1948, il 5 di Iyyar 1948 
secondo il calendario ebraico, nasce lo Stato di Israele concretizzando "les 
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 Ibidem, p. 23. Il grassetto è della scrivente. 
66
 Quando parlo di letteratura ebraica moderna seguo essenzialmente la definizione che ne dà l'Encyclopaedia Judaica 
secondo la quale essa è costituita dalle "belles lettres written in Hebrew during the modern period of Jewish history". 
AA. VV.: Modern Hebrew Literature, Encyclopaedia Judaica, Jerusalem, Keter Publishing House Ltd., 1972, vol. 8, 
pp. 176-214, p. 176. 
67
 Halkin S., La littérature hébraïque moderne, ses tendances ses valeurs, Paris, PUF, 1958, p. VII della prefazione. 
68
 "La littérature hébraïque moderne est le produit des deux dernières siècles de vie juive, […], les modifications qui 
sont survenues dans la vie juive  à travers le monde entier et qui ont été conditionnées par les courants révolutionnaires 
de cette période, se sont révélées tellement capitales que la littérature hébraïque moderne qui s'est efforcée de les 
comprendre, de les interpréter sinon d'en déterminer l'orientation et les fins derniers, a fini par donner naissance à un 
ensemble littéraire quantitativement plus riche et qualitativement plus complexe qu'on ne le sait généralement". Halkin 
S., La littérature…, p. 1.    
pressentiments de la rédemption messianique"69 che la letteratura ebraica moderna 
aveva avuto: 
Lo Stato di Israele […] sarà fondato sui principi di libertà, giustizia e pace secondo 
la visione dei Profeti di Israele. […]. 
Noi facciamo appello al popolo ebraico in tutti i paesi della diaspora affinché esso 
si riunisca nell'Yishuv immigrando e edificando il paese, partecipando adesso al grande 
progetto di concretizzare le aspirazioni di tutte le generazioni del popolo ebraico alla 
redenzione di Israele70. 
  
Queste righe tratte dalla Dichiarazione di Indipendenza di Israele non sono  dettate 
da una suggestione letteraria che rischia di sfociare nella retorica. Esse esprimono 
piuttosto le aspirazioni messianiche e laiche che hanno attraversato il movimento 
sionista. È indubbio che il sionismo politico, che vide il proprio fondatore in Theodor 
Herzl, avendo avuto inizio alla fine del XIX secolo, nel 1897, era il figlio del 
nazionalismo europeo. Ma della vecchia Europa Herzl aveva ereditato le tendenze più 
contrastanti: da un lato il liberalismo e il razionalismo positivista, dall'altro le 
tendenze utopiche dello stesso razionalismo, secondo le quali la storia umana 
procedeva grazie alla tecnica verso un'età di progresso e libertà. Il carattere di Herzl 
ne fu fortemente influenzato e con esso lo stesso sionismo:  
Come utopista, fu un autentico figlio della sua epoca elettrizzata dalla speranza di 
una nuova età, in una società nuova, in una donna nuova e in una nuova giustizia. […]. 
Era nato nel XIX secolo, […] e cresciuto in un vero e proprio letto caldo di 
nazionalismi messianici. La sua maturità coincise con il momento culminante del 
liberalismo e del razionalismo nell'Austria-Ungheria dov'era nato. Pochi uomini furono 
più rappresentativi di lui e dell'era del liberalismo, con la sua incrollabile fede in un 
mondo razionale e nella composizione sensata e sistematica di tutti i problemi. E 
tuttavia, per una strana concomitanza di qualità congenite e di avvenimenti, parve quasi 
reincarnare in sé lo spirito assai più fanatico di un'era già tramontata, epigono di quella 
generazione di bizzarri sognatori, imbroglioni, avventurieri e mattatori audaci che si 
presumeva estinta con Cagliostro o con Sabbatai Zevi"71.      
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 Halkin S., La littérature…, p. 178.  
70
 Testo della Dichiarazione di Indipendenza tratto da Lo Stato di Israele in quanto Stato ebraico e democratico. 
Dibattito e fonti, Atti del XII Congresso per la Studio dell'Ebraismo, agosto 1997, pubblicato dall'Associazione 
Mondiale per lo Studio del'Ebraismo, Gerusalemme, 1999, pp. 94-95 (in ebraico). La traduzione dall'ebraico è della 
scrivente. Per quanto riguarda il significato della parola Yishuv essa deriva dalla radice yshv (sedere, risiedere) indica la 
comunità ebraica che risiedeva in Palestina prima dell'avvento dello Stato di Israele. Il vecchio Yishuv era costituito da 
ebrei per lo più religiosi che risiedevano in Palestina prima dell'arrivo dei pionieri sionisti. Questi ultimi vi giunsero in 
ondate migratorie (‘aliyot) a partire dal 1881 e andarono a formare il nuovo Yishuv che divenne più forte 
numericamente e politicamente di quello vecchio. 
71
 Elon A., La rivolta degli ebrei, Milano, Rizzoli, 1979, p. 13. 
Paradossalmente, il carattere messianico del sionismo apparve immediatamente 
chiaro ai detrattori di Herzl che lo accusarono di atteggiarsi a messia degli ebrei. 
Queste critiche vennero sia da ambienti non ebrei sia da intellettuali ebrei come 
Rosenzweig, che lo definì ‘la forma emancipata del movimento messianico’72.   
Queste tendenze messianiche e laiche furono recepite, condivise, affermate e 
diffuse innanzitutto da intellettuali e scrittori ebrei, specialmente nel campo 
dell'analisi storico-letteraria. In effetti, secondo Simon Halkin, "les aspirations 
messianiques pérennelles à un retour au pays d'Israël se sont réincarnées dans le 
mouvements sioniste"73. Questa tesi è stata successivamente condivisa da autorevoli 
storici del sionismo74. Le tendenze messianiche del sionismo, non hanno dunque 
nulla a che fare con quelle affermate dal sionismo religioso. Esse ritornano invece 
con ancora maggiore veemenza nel pensiero del sionismo laburista, che è stato il 
massimo artefice dello Stato di Israele e che ha tenuto le redini del governo fino al 
1977: 
Il legame tra il sionismo e il socialismo in seno al movimento dei lavoratori in Terra 
di Israele aveva la sua origine dall'universo mentale del mito ebraico ed era intessuto di 
sogni di redenzione totale, di messianesimo, di terra dei padri, di rigenerazione del 
mondo e di regno di Dio. In realtà, il movimento dei lavoratori si era impossessato del 
pensiero marxista e l'aveva rivestito delle calde ceneri di una speranza nascosta, la cui 
origine  era irrazionale. Fondamentalmente, si trattava di un movimento religioso75. 
 
Questa tesi di Anita Shapira è fondamentale e merita di essere approfondita, 
poichè colloca il sionismo all'incrocio di tre messianesimi. Il primo è il messianesimo 
ebraico nel quale, secondo Gerschom Scholem, si possono individuare tre correnti: 
una corrente conservatrice che mira a conservare lo statu quo, una corrente 
restauratrice, basata sul ritorno ad un passato idealizzato e mai esistito, e una corrente 
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 Secondo Rosenzweig il sionismo "appartiene in tutto alla serie dei movimenti messianici, che vi sono stati di continuo 
nell'ebraismo, più o meno magnifiche autoillusioni, tentativi di far violenza al regno dei cieli «presto, nei nostri giorni», 
necessariamente per sostenere la vitalità (intima) del popolo tagliato fuori (bandito!) dalla vita del mondo". 
Rosenzweig-Rosenstock, La radice che porta, lettere su ebraismo e cristianesimo (1916), Genova, Marietti, 1992, pp 
132-33. 
73
 Halkin S., La littérature…, p. 178. 
74
 Cfr., ad esempio, Emanuel Neuman secondo il quale il sionismo è "the secularization of the messianic ideal". 
Hertzberg A. (ed.) &  Neumann E. (foreword), The Zionist Idea. A Historical Analysis and Reader, New York, A 
Temple Book Atheneum, 1986, p. 18. 
75
 Shapira A., Ebrei nuovi…, p. 253.  
utopica che "visait un état de choses n'ayant encore jamais existé"76. Il secondo 
messaggio messianico è, secondo Karl Löwitt, nascosto nel manifesto del Partito 
comunista: " Il Manifesto del Partito Comunista è anzitutto un documento profetico, 
un verdetto e un invito all'azione"77, la sua "reale forza propulsiva […] è un evidente 
messianesimo"78, quindi "il materialismo storico è una storia della salvezza espressa 
nel linguaggio dell'economia politica"79. Marx voleva realizzare la città di Dio sulla 
terra. L'ultimo messaggio messianico è rapresentato proprio dall'ideologia sionista, 
colta sotto la luce evidenziata da Anita Shapira: un messianesimo laico che da un lato 
si rifà al messianesimo profetico, in particolare ad Isaia, le cui speranze sono 
destinate a realizzarsi nel tempo storico, e dall'altro ad un messianesimo laico, che 
ritiene la storia orientata verso la 'redenzione in terra' del proletariato e l'inizio di 
un'età di giustizia80. 
La letteratura ebraica moderna e poi israeliana ha assorbito ed espresso queste 
aspirazioni messianiche, il che mi riconduce nuovamente alla questione del rapporto 
tra tempo mitico e tempo storico e tra racconto del mito e letteratura, questa volta in 
ambito strettamente ebraico. 
La contrapposizione binaria di tempo sacro e profano enucleata da Eliade, pur 
restando valida, merita di essere problematizzata81 soprattutto per quanto riguarda il 
rapporto tra gli ebrei e il tempo. Secondo Eliade, gli ebrei hanno saputo valorizzare il 
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 Scholem G., Le messianisme juif, Imprimé en France, Calmann- Lévy, 1974, p. 26.  
77
 Löwitt K., Significato e fine della storia Saggi di Cultura contemporanea, Milano, Edizioni di comunità, 1965, p. 63 
(en italien). 
78
 Ibidem, p. 64. 
79
 Ibidem, p. 65. 
80
  Per questa serie di motivi, nel 1996 di Elie Wiesel ha scritto di Israele: "Nous lui reprochons aussi de rassembler aux 
autres nations. Israël, je veux non seulement l’aimer mais aussi l’admirer. Je veux y trouver ce qu’on n’y trouve pas 
ailleurs: un certain sens de la justice, de la dignité et de la compassion. […]. Essayez de nous comprendre. Dans un 
monde devenu fou à force de se nourrir de mensonge et de vol, nous voyons en Israël un refuge où le cycle du cynisme et 
du nihilisme serait rompu. Dites que je suis romantique ou naïf, mais je vois en Israël, encerclé et assiégé, un ancien 
laboratoire éternellement renouvelé où l’on procède à des mutations exaltantes dans le sens de l’homme et non contre lui, 
où la victoire ne signifie pas nécessairement la défaite de l’ennemi, où l’amitié est possible et irrévocable. […]. D’Israël, 
nous attendons ni plus ni moins que l’impossible". Wiesel E., …et la mer n’est pas remplie. Mémoires 2, Paris, Ed. Du 
Seuil, 1996, p. 85. Ancora una volta sembra essere confermata la visione di Mircea Eliade secondo il quale l'uomo è 
'prigioniero delle sue intuizioni archetipali'.    
81
 Pierre Vidal-Naquet ha evidenziato che nella cultura greca, da Omero ed Esiodo fino a Platone, il tempo sacro e quello 
profano si intrecciano l'uno all'altro più che contrapporsi. Vidal-Naquet P., Temps des dieux et temps des hommes, Revue 
de l'histoire des religions n. 157, 1960, pp. 54-80. 
tempo storico soprattutto grazie alla predicazione instancabile dei profeti82. Sylvie 
Anne Goldberg ha mostrato che l'attitudine degli ebrei nei confronti del tempo e della 
temporalità è cambiata con il mutare delle circostanze storiche83. Ella ha individuato 
tre concezioni del tempo nell'ebraismo ricollegate a tre diverse modalità di datazione 
adottate ciascuna in momenti storici diversi, che sono, in ordine cronologico di 
adozione: il sistema giubileo/maggese, basato sul rapporto tra gli ebrei e la loro terra 
in una prospettiva cosmica, e dunque mitica84; la datazione a partire dalla distruzione 
del Tempio, che segna il distacco degli ebrei dalla loro terra e il loro accesso alla 
storia lineare85; e infine la datazione basata sul calcolo a partire dalla creazione del 
mondo, espressione di un ritorno ad un tempo sacro orientato teleologicamente86. Con 
la distruzione del Tempio cessa la trascrizione storica degli avvenimenti di Israele, 
così come cessa la profezia, questa tendenza si accentua ancora di più con l'adozione 
dell'annus mundi87. Gli ebrei escono così dalla storia, non ne sono più gli attori, solo 
Dio può decidere quando ci sarà la redenzione, nel frattempo essi devono attenersi al 
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 "Pour la première fois les prophètes valorisent l'histoire, parviennent à dépasser la vision traditionnelle du cycle – 
conception qui assure à toute chose une éternelle répétition – et découvrent le temps à sens unique. […]. Pour la 
première fois, on voit s'affirmer et progresser l'idée que les événements historiques ont une valeur en eux-mêmes, dans 
la mesure où ils sont déterminés par la volonté de Dieu. Ce Dieu du peuple juif n'est plus une divinité orientale créatrice 
de gestes archétypaux, mais une personnalité qui intervient dans l'histoire, […]. Les faits historiques deviennent ainsi 
des 'situations' de l'homme face à Dieu, et comme tels acquièrent une valeur religieuse que rien jusque-là ne pouvait leur 
assurer. Aussi est-il vrai de dire que les Hébreux furent les premiers à découvrir la signification de l'histoire comme 
épiphanie de Dieu". Eliade M., Le mythe…, p. 124.                  
83
 Cfr. Goldberg S. A., Les jeux du temps dans la culture ashkénaze, Revue des Etudes juives, vol. 160 (fascicule 1-2) 
janvier-juin 2001, pp. 155-168. "La société juive […] allie les aspects circulaires des sociétés traditionnelles aux aspects 
linéaires des sociétés théologiques". Goldberg S. A., La clepsydre Essai sur la pluralité des temps dans le judaïsme, 
Paris, Albin Michel 2000, p. 51.   
84
  "Le système jubilaire accompagne, semble-t-il, le retour des exilés de Babylone. Il consacre un «espace-temps» dont 
le principe consiste à associer la temporalité des gens à celle de la terre; […]. Cet espace-temps peut alors être situé dans 
une perspective cosmique d'identification des hommes à leur terre. La sanctification de la terre (et de ceux qui l'habitent) 
reste déterminée par la présence du Temple, et ce sans que l'indépendance nationale des Israélites soit nécessaire". 
Goldberg S. A., La clepsydre…, p. 311. 
85
 Le système de datation à partir de la destruction du Temple marque la fin de l'interdépendance entre les juifs et leur 
terre. Cette date pose un terminum a quo à l'identification des rites à un lieu, […]. La suspension  des rituels associés au 
Temple renforce l'institution du gouvernement des hommes, caractérisé par la canonisation de la Bible […] et la mise 
par écrit de la loi orale. L'introduction de l'avènement historique en guise de jalon temporel  signale, également, 
l'accession des juifs au cours linéaire de l'histoire". Goldberg S. A., La clepsydre…, pp. 311-312. 
86
 Le système de datation à partir de la création du monde relève d'une tout autre démarche. Désormais le fait est 
accompli: les juifs sont dispersés parmi les nations, ils ne détiennent plus ni territoire national ni Temple garant de la 
sainteté de la Présence divine parmi eux. C'est dans ce cadre universel que les juifs perpétuent une histoire commencée 
à l'origine du monde. Les registres de la temporalité qui les environnent ont changé; le temps est à présent orienté par un 
contenu religieux". Goldberg S. A., La clepsydre…, p. 312. 
87
 "Profondément choqués, se sentant rejetés, les juifs tendent dès ce moment de se soumettre à la seule alternative qui 
leur est offerte: le repentir et le repli sur soi, en attendant la venue du Messie salvateur". Goldberg S. A., La 
clepsydre…, p. 132 
rispetto dei suoi comandamenti. Tuttavia, proprio in questo modo il popolo ebraico ha 
potuto sopravvivere:  
En édifiant un mode de vie articulé par une expérience du temps s'exprimant dans 
la liturgie [la liturgia ebraica] et dans la littérature, les groupes juifs ont perduré tout 
en surmontant la dispersion géographique et la disparition des rituels liés à l'existence 
du Temple88.   
Il motore e lo strumento di questo processo è proprio la letteratura post-esilica, 
concepita nel tempo storico ma immersa più che mai nel tempo sacro ed impegnata 
ad dare di esso una rappresentazione volta verso un futuro escatologico di attesa dei 
tempi messianici e della redenzione di Israele.  
D'altra parte, anche la temporalità rappresentata nella Bibbia ebraica è 
estremamente problematica. La storia lineare, dunque il tempo rappresentato nella 
Bibbia, è fatta di passato, presente e futuro ed è rappresentata dalla creazione, che 
avviene nel passato, dalla rivelazione, ovvero il racconto storico della creazione 
passata che avviene nel presente, e infine il futuro, che si esplicita da un lato nei 
comandamenti che discendono dalla creazione e dalla rivelazione, dall'altro 
nell'escatologia. Perciò, evidenzia Sylvie Anne Goldberg, è vero che gli ebrei 
riattualizzavano il passato durante le feste immergendosi nell'illud tempus eliadiano, 
ma è anche vero che non si trattava solo di una ripetizione di un gesto primordiale 
esemplare, poiché da questa riattualizzazione discendevano dei comandamenti volti 
verso il futuro.  
Infine, nell'ambito del rapporto tra passato, presente e futuro si incunea la 
problematica dell'escatologia e dunque del messianesimo che Mircea Eliade 
interpreta come un tentativo di abolire la storia che sostituisce il concetto di 
distruzione e rigenerazione periodica tipica delle religioni arcaiche89. Anche questa 
impostazione di Eliade merita di essere discussa. Naturalmente, il concetto di 
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 Ibidem, p. 157. Il grassetto è della scrivente. 
89
 "Les croyances messianiques en une régénération finale du monde dénotent elles aussi une attitude anti-historique. 
Comme il ne peut plus ignorer ou abolir périodiquement l'histoire l'Hébreu la supporte dans l'espoir qu'elle va 
définitivement cesser à un moment plus ou moins éloigné. […], dans la conception messianique  l'histoire doit être 
supportée parce qu'elle a une fonction eschatologique, mais elle ne peut être supportée que parce qu'on sait qu'elle 
cessera un beau jour. L'histoire est ainsi abolie, non pas par la conscience de vivre un éternel présent […] ni par le 
moyen d'un rituel périodiquement répété […] mais elle est abolie dans le futur. La régénération périodique de la 
création est remplacé par une régénération unique qui aura lieu dans un in illo tempore à venir. Mais la volonté de 
mettre fin à l'histoire d'une manière définitive est, encore, une attitude anti-historique, tout comme les autres 
conceptions traditionnelles". Eliade M. Le mythe…, pp. 132-33.  
escatologia è ricollegato a quello di creazione: se c'è un inizio vuol dire che ci sarà 
una fine, l'escatologia, come si è detto, rappresenta il tempo futuro. Nell'ebraismo, 
tuttavia, sono presenti, a grandi linee, due visioni escatologiche: una, quella di cui 
parla anche Eliade, colloca la redenzione alla fine del tempo e del mondo creato da 
Dio, l'altra vede l'avvento dei tempi messianici in questo mondo attraverso l'inizio di 
un'età di giustizia. Quest'ultima visione del messianesimo non abolisce affatto il 
tempo storico. Questa interpretazione e rappresentazione del tempo, della temporalità 
e della storia viene scossa dalle fondamenta in seguito all'incontro/scontro 
dell'ebraismo con la modernità. L'Illuminismo europeo, la Haskalah90 ovvero 
l'Illuminismo ebraico, e  l'emancipazione ebraica91 determinano lo sgretolamento 
delle comunità ebraiche tradizionali92, la fine della storia sacra e del tempo sacro, e 
l'apertura al tempo profano, e dunque al tempo storico, in particolare alla storia 
europea. Non a caso, si afferma sempre più l'interesse nella ricostruzione su basi 
scientifiche della storia del popolo ebraico, i cui maggiori lavori sono stati scritti 
proprio nel XIX secolo93. Di conseguenza l'educazione ebraica non è più basata 
                                                 
90
 Cfr. AA.VV. Haskalah, Encyclopaedia Judaica, vol. 7, pp. 1433-       , p. 1433: "Hebrew term for the Enlightenment 
movement and ideology which began within Jewish society in the 1770s. […]. Haskalah had its roots in the general 
Enlightenment movement in Europe of the 18th century but the specific conditions and problems of Jewish society in the 
period, and hence the objectives to which Haskalah aspired in particular, all largely differed from those of the general 
Enlightenment movement. […]. The Haskalah movement contributed towrd assimilation in language, dress, and 
manners by condemning Jewish feelings of alienation on the Galut, and fostering loyalty toward the modern 
centralized state. It regarded this assimilation as a precondition to and integral element in emancipation which 
Haskalah upheld as an objective". Il grassetto è della scrivente. 
91
 "Jewish emancipation denotes the abolition of disabilities and inequities applied specially to Jews, the recognition of 
Jews as equal to other citizens, and the formal granting of the rights and duties of citizenship. […]. Indeed, Jewish 
emancipation was related to the weakening of the general social antipathy toward Jews; but the antipathy was not 
obliterated, and constantly hampered the realization of equality even after it had been proclaimed by the state and 
included in the law. Emancipation was achieved by ideological and social change and political and psychological 
strife". Benzion D., Emancipation, Encyclopaedia Judaica, vol. 6, pp. 96-718, pp. 696-697. 
92
 Il ruolo fondamentale svolto dalla comunità nel preservare l'identità ebraica traspare chiaramente dalla lettura 
dell'Encyclopaedia Judaica: "Ideally the community denoted the 'Holy Community' (Kehillah Kedosha), the nucleus of 
Jewish local cohesion and leadership in towns and smaller settlements. Particularly after the loss of independence, as 
the Jews became predominantly dwellers, the community became more developed and central to Jewish society and 
history. From the Middle Ages on the community was a 'Jewish city' parallel to and within the Christian and Muslim 
ones". AA. VV., Community, Encyclopedia Judaica, vol. 5, pp. 807-853, pp. 808-809. Più oltre il ruolo della comunità 
viene descritto con precisione ancora maggiore: "The community offered religious, educational, judicial, financial and 
social welfare services to its members. It thus made possible a self-determination life for segregated Jewry, Ibidem, p. 
812. 
93
 Cfr. Editorial Staff, Historians, Encyclopaedia Judaica, vol. 8, pp. 543-551, p. 543: "Though Jews began to take part 
in modern European cultural life in the 18th century, none made anything of a mark in historiogaphy until the 19th". 
soltanto sulla memoria collettiva della storia sacra di Israele che è stata, giustamente, 
definita da Mircea Eliade a-storica94. 
Secondo Simon Halkin, questo cambiamento è rivoluzionario, in quanto è 
paragonabile all'Umanesimo più che all'Illuminismo europeo, soprattutto perché, 
argomenta Halkin, esso pone l'accento sul valore dell'individuo e sul suo diritto a 
seguire le proprie aspirazioni95. La sacralità, la santità e la distinzione vengono messe 
da parte, l'essenza stessa dell'identità ebraica si trasforma: le origini del popolo 
ebraico non sono trascendenti e legate all'elezione e alla distinzione divina ma sono il 
frutto di un'evoluzione storica96. Il sacro viene accantonato portando in auge il 
profano, la trascendenza cede il posto all'immanenza, il tempo sacro cede il passo di 
fronte al tempo profano. Al polo opposto rispetto alla coscienza religiosa che rifiuta 
di intervenire nella storia, si situa la coscienza che, proprio per mutare la propria 
situazione e il proprio destino, bisogna intervenire nella storia97. Il sionismo è il frutto 
di questa visione, e perciò esso è il risultato dell'incontro dell'ebraismo con la 
modernità: Herzl e i padri del sionismo si adoperano per risolvere la questione 
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 Per questo aspetto cfr. Eliade M., Le mythe…, pp. 57-64. 
95
 "Une étrange agitation intellectuelle s'était emparée du Judaïsme européen dans les premières années du XVIII siècle 
– agitation qui n'est pas sans rappeler un peu l'esprit de la Renaissance européenne […]. Cette inquiétude traduisait le 
sentiment d'insatisfaction qui naissait des bornes trop étroites à l'intérieur desquelles la tradition confinait l'effort juif, 
sentiment qui provoquait aussi une absorption exclusive dans le savoir rabbinique et les complexes études talmudiques. 
Le besoin d'une vie intellectuelle plus riche et plus colorée commença à s'imposer avec force, ça et là, à l'esprit du jeune 
juif tandis qu'il se penchait sur un vieux volume dans l'ombre de la synagogue ou à l'académie talmudique". Halkin S., 
La littérature…, p. 8. Benjamin Harshav, scrittore e critico letterario israeliano, segue la linea interpretativa tracciata da 
Halkin: "What was clear to the children of the shtetl was that, to regain the dignity of human existence, they would have 
to embrace the culture and ideas of the 'civilized' – that is, Western European – world. And this could be done in two 
ways: either join it or imitate it. […]. Through either of those, you join cosmopolitan European culture as a whole. […]. 
The extraordinary leap of a whole nation from that mire existence to both the creation of a new Jewish civilization and 
participation in the general culture of modernity can be understood only as a radical revolution. […], the revolution 
was first of all internal, it passed through the minds and hearts of each individual, it had to be reworked and regained 
time and again, and hence, after many sacrifices and failures, the final result was so successful. This Modern Jewish 
Revolution was not directed against a political power structure but rather against a governing semiotics, a set of 
beliefs, values and behavior, and toward internalized ideals of a new world culture". Harshav B., Language in 
Time of Revolution, Berkeley, Los Angeles and London, University of California Press, 1993, pp. 5-6. Il grassetto è 
della scrivente. 
96
 Questo passaggio è stato messo bene in evidenza da Gideon Shimoni: "Belief in the trascendental origin of Jewish 
identity, that is to say, its creation by a divine force outside nature, was placed in question. An alternative understanding 
presented itself – Jewish identity as immanent, evolving product of natural, scientifically explicable developments 
within an ethnic group that came to be known as the Jew. The schism between the traditionalist transcendental self-
understanding on the one side and the modernist, immanent self-understanding on the other side is the great divide in 
modern Jewish identity. It both preceded the emergence of Zionist ideology and affected a wider range of Jews than 
was encompassed by the Zionist movement". Shimoni G., The Zionist Ideology, Hanover and London, Brandeis 
University Press, 1995, p. 270. 
97
 Il motto dell'Umanesimo era "Unus quisque fabr est fortunae suae". 
ebraica proprio intervenendo nella storia98. Tuttavia, anche nel caso del sionismo il 
movimento è duplice: il tuffo nella storia è compensato da tendenze messianiche e 
laiche che sono espresse nelle linee conclusive della Dichiarazione di Indipendenza.  
La letteratura ebraica moderna ha partecipato a questo processo, anch'essa "dès ses 
débuts, à la fin du XVIIIe siècle, rompt avec tout ce qui l'a precédée"99, facendo a sua 
volta una scelta tra la dimensione del sacro e quella del profano100. 
Con la nascita dello Stato di Israele la letteratura ebraica prodotta in Eretz Yisrael 
diventa la letteratura israeliana, e uno dei problemi fondamentali di questa letteratura 
che mi interessa più da vicino è quello della fondazione e della rappresentazione 
dell'identità israeliana, o delle identità israeliane: 
La storia della letteratura israeliana può essere ricostruita come la fondazione del 
canone delle identità israeliane – fatto spesso ricollegato alla segnalazione delle identità 
che sono respinte e identificate come 'non-israeliane'. Attraverso autrici e autori che 
diedero inizio ai cambiamenti negli stili, nei soggetti nelle rappresentazioni dei  
protagonisti e delle protagoniste delle loro opere, viene evidenziata una tipologia di 
identità preferite accanto ad identità giudicate inferiori. In questo la letteratura israeliana 
ha svolto – e continua a svolgere – un ruolo attivo e influente nella definizione della 
'israelianità', in quanto essa insegna continuamente chi non è degno di rientrare in questa 
categoria nazionale101.  
 
Per quanto riguarda il ruolo rilevante svolto nella definizione dell'identità, la 
letteratura israeliana ha un rapporto di continuità con la letteratura ebraica102. 
Tuttavia, si pone un problema fondamentale: quale è il ruolo della tradizione ebraica? 
Come si chiede giustamente Ephraïm Riveline, si può davvero rompere con una 
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 A questo riguardo cfr. la tesi di Gideon Shimoni: "Whereas the traditional conceptual matrix was essentially 
messianic, the crucial motifs of the Zionist ideology were worldly". Shimoni G., The Zionist…, p. 54. A conferma di 
ciò, Herzl, fondatore del sionismo politico, era un uomo di azione più che un teorico. Questo aspetto è stato colto anche 
da Hannah Arendt: “La duratura grandezza di Herzl risiede nel suo profondo desiderio di fare qualcosa per il 
problema ebraico nel suo desiderio di agire e di risolvere questo problema in termini politici”. Arendt H., Ebraismo e 
modernità, Milano, Unicopli, 1986, p. 126, il grassetto è della scrivente. 
99
 Riveline E., Nouvelles tendances de la littéature israélienne: De la rédemption au salut, Yod n. 18, pp. 9-20, p. 9. 
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 "Le sacré, qui touchait tous les domaines de la vie, est évincé de son univers profane". Ibidem 
101
 Hever H., la letteratura…, p. 7. 
102
 Questa linea di continuità con la letteratura ebraica è bilanciata da un aspetto più generale. In effetti, il notevole 
lavoro fatto dagli intellettuali ebrei nella Diaspora, in Terra di Israele e poi nello Stato di Israele non può non richiamare 
alla mente la distinzione che F. Meinecke ha fatto tra ‘Nazione culturale’ e ‘Nazione territoriale’: “cioè Nazioni fondate 
prevalentemente sopra un qualche possesso culturale conquistato con comune sforzo e Nazioni che si fondano 
innanzitutto sulla virtù unificatrice della storia politica e d’una legislazione comuni”. Meinecke F., Cosmopolitismo e 
stato nazionale, Firenze, La nuova Italia, 1975, vol. I, p. 3. Tra le Nazioni culturali Meinecke annoverava l'Italia e la 
Germania, ma, sotto certi aspetti, anche Israele sembra aderire a questa definizione. 
tradizione? La risposta che lo stesso Ephraïm Riveline dà a questa domanda è la 
seguente: 
La récente éclosion d'éléments puisés dans les trésors culturels juifs, au sein de la 
littérature israélienne ne réconcilie pas ses auteurs avec la tradition, du moins dans le 
sens que lui confère d'ordinaire l'orthodoxie. […]. Cependant, les écrivains israéliens 
d'aujourd'hui – issus d'un Judaïsme redevenu un organisme vivant et évolutif – […] 
renouent par ailleurs avec leur culture et la ressuscitent en la réactualisant103. 
 
In realtà è possibile dire, insieme a Gershon Shaked, che la letteratura israeliana 
oscilla tra influenze letterarie occidentali e contenuti tratti dalla tradizione ebraica: 
At the same time, of course, that Hebrew writing adopted ideas and techniques from 
the canon of Western literature, it also drew on its own reserves of Jewish history and 
culture. […]. Indeed it is possible to say that the greater the tension between traditional 
and contemporary elements, the more complex and interesting the fiction became104. 
 
L'avventura dell'eroe sullo sfondo della città di Gerusalemme sembra confermare 
questa ipotesi di lavoro: l'universale monomito dell'eroe inserito nel contesto 
israeliano e sullo sfondo di Gerusalemme assume caratteristiche specifiche, pur 
restando in rapporto con l'universale. Esso viene rielaborato dalla letteratura 
israeliana, alla luce di circostanze storiche e, soprattutto, con le trasformazioni delle 
varie memorie collettive.  
4. Percorsi e avventure dell'eroe attraverso le generazioni della letteratura 
israeliana   
L'eroe degli autori della Generazione del Palmah105 era il sabra106, ovvero "il 
livello più alto dell’ebreo nuovo"107, nato in terra di Israele dedito al lavoro dei campi 
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 Riveline E., Nouvelles tendances…, p. 18. 
104
 Shaked G., Modern Hebrew…, p. 6. 
105
 Cfr. p. 4 n. 23. 
106
 Per quanto riguarda l'origine di questa parola e il suo significato metaforico cfr. Oz Almog; "Ironically the tzabar, or 
prickly pear cactus, is not native to Israel. It was introduced from Central America some two hundreds years ago, but 
quickly acclimatized. In fact, it took hold so well in Palestine that it became one of the country's best-known features. 
[…]. The widespread use of the word 'Sabra' as a generic term for the generation of native-born Israelis began in the 
1930s, but the first glimmerings of a generational term can be seen forty years earlier in the use of the Biblical term 
'Hebrew'. […]. Both 'Hebrew' and 'Sabra', […] were meant to denote the growing distinction that the Zionists made 
between the Jew of the Diaspora and the 'new Jew' – the native Jew of Palestine. […]. In time – during the 1930s, and 
even more clearly in the 1940s – 'Sabra' changed from a derogatory term to one of endearment. The emphasis was no 
longer on the cactus's sharp spines but rather on the contrasting sweet pulp of its fruit. This was taken as a metaphor for 
the native Israeli, whose rough, masculine manner was said to hide a delicate and sensitive soul. The appellation 
contained another symbolic comparison – just as the prickly pear grew wild on the land, so were the native-born Israelis 
e alla collettività, pronto ad imbracciare le armi e sacrificarsi in suo nome. Fino 
all'inizio degli anni cinquanta “les écrivains avaient […] tendance à décrire cette 
créature merveilleuse, enfant de la nature et de grands espaces, qui, s’il n’était pas né 
de la mer, était né de la terre et de l’environnement”108. L'itinerario dell'eroe viene 
dunque 'reinterpretato' in chiave israeliana:  
Bon nombre de ces héros présentent des points communs: leurs motivations, leur 
fonctions sociales, les circonstances dans lesquelles ils sont placés par les auteurs. La 
plupart de ces personnages sont des travailleurs de la terre: s’ils ne l’étaient pas à 
l’origine, ils le sont devenus, se créant ainsi des liens avec la nature. Ce sont des 
combattants; leur pugnacité, leur apparence fidèle au groupe social importent davantage 
que l’affrontement proper avec l’Ennemi. L’intrigue de la plupart de ces récits 
constitue une sorte de rite de passage, dont le héros sort victorieux, qu’il périsse ou 
qu’il survive. Les personnages sont en général doués d’un grand attrait physique. 
L’auteur présume sans doute qu’une âme noble se doit de résider dans un corps sain et 
attirant – Mens sana... Et ces guerriers font, en règle générale, la conquête de leurs 
belles. Ces personnages sont donc, pour la plupart, extravertis, bien intégrés dans la 
société, aimées des femmes, et, dans la plupart des cas, ils ne sont pas en conflit avec 
leurs parents. Ils sont plus proches, par leur conduite et par leur langage, des Bédouins 
que des juifs de la Diaspora, et parlent mieux l’arabe que le yiddish109. 
 
Nato dal mare vuol dire che non ha passato, come se fosse esistito da sempre. 
Questi autori intendevano foggiare un ebreo nuovo, i cui tratti fossero completamente 
diversi da quelli dell'ebreo della diaspora, debole fisicamente e spiritualmente, 
nevrotico, e perennemente insicuro di sé. Ma, come ha osservato Anita Shapira, 
questa non era che un'identità collettiva  ideale', un 'modello immaginario col 
quale la società aspirava a identificarsi, e che essa riteneva il più degno, al quale 
poteva aderire soltanto 'una ristretta minoranza'110. 
                                                                                                                                                                  
growing, so it was said, naturally, 'without complexes', in their true homeland". Almog O., The Sabra The creation of a 
new Jew, Berkeley and Los Angeles, University of California Press, 2000, p. 4. 
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 Shapira A., Ebrei…, p. 12. 
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 Shaked G., Né de la mer: Portrait du héros dans la littérature hébraïque moderne, Ariel, 1986, pp. 4-19, p. 5. 
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 Ibidem, pp. 6-7. 
110
 Hannah Arendt era già cosciente di questo fenomeno. Ella nell'ottobre 1945 scriveva che i movimenti dei Kibbutzim 
e, di conseguenza anche i sabra costituivano "una piccola minoranza nelle loro terre d'origine, [e] formano oggi una 
minoranza non molto più consistente tra gli ebrei di Palestina". Arendt H., Ebraismo e modernità, Milano, Unicopli, 
1986, p. 85. La tesi di Hannah Arendt è stata confermata da studi più recenti Anita Shapira ha evidenziato che la 
maggior parte dei Sabra non era affatto nata in Terra di Israele: "Demographic data on the instructors' seminar of the 
[…] Working Youth movement, which took place in Haifa in 1946, lists most participants as non-natives. Even in that 
apparently 'native' anthology, Dor ba-aretz, proclaiming the specificity of its generation, more than half the authors 
were newcomers. If one was to become a native son, one had to blend as rapidly as possible into the culture of the local 
youth. […]. To become a native son, then, meant to conform to the prevailing model". Shapira A., "Native Sons", 
Reinhartz J. and Shapira A. eds., Essential Papers on Zionism, New York and London, New York University Press, pp. 
790-826, pp. 793-94. Nello stesso articolo Anita Shapira ha evidenziato I motivi per cui nessuno dei sabra, eccetto 
Questo ebreo nuovo rappresentava anche la realizzazione dell'ideale messianico e 
laico, nonché della redenzione nazionale, in quanto, secondo Ephraïm Riveline, 
soltanto il tema della redenzione "a su résister aux bouleversements dus au passage 
du sacré au profane, en revêtant d'abord la formule du progrès infini dès le début de la 
Haskala, et en se confondant par la suite avec les idées sionistes de la renaissance 
nationale"111.  
Inoltre, proprio come l'eroe descritto da Campbell, il sabra è al servizio della 
collettività112. Dopo avere affrontato varie prove, di solito la lotta per l'autodifesa e 
per l'indipendenza nazionale, egli fa ritorno in seno alla collettività, che, grazie alla 
sua presenza viene rinnovata e consolidata. Il sabra, come l'eroe, non acquisisce 
definitivamente la sua nuova identità se non nel momento in cui trova il suo posto 
nella società113. Essa lo riconosce come eroe e lo consacra ufficialmente in tale ruolo, 
facendone un modello identitario ideale. A questo riguardo, val la pena precisare che 
la devozione alla collettività è anche una tematica tipicamente ebraica114.  
Con la nascita dello Stato, il fragile equilibrio si rompe, il passaggio 
dall’aspirazione messianica sionista alla sua realizzazione segna nello stesso tempo il 
                                                                                                                                                                  
Yitshaq Rabin è mai riuscito ad ottenere potere politico. Secondo Oz Almog "we are talking about a group that was no 
longer than 10 per cent of the total population of the Yishuv". Almog., The Sabra…, p. 3. 
111
 Riveline E., Nouvelles tendances…, p. 9. Ephraïm Riveline sostiene che dei grandi temi biblici, creazione, 
rivelazione e redenzione, soltanto quest'ultima è sopravvissuta nell'ambito della letteratura israeliana. Più avanti, tenterò 
di dimostrare che il tema della creazione è ancora presente ed è messo in relazione con la redenzione. Questo è vero in 
particolare nella rappresentazione di Gerusalemme. 
112
 "Nella sua forma l'individuo è necessariamente soltanto una frazione ed una deformazione dell'immagine completa 
dell'uomo. […]. Di conseguenza, la totalità – la pienezza dell'uomo – non è nel singolo membro, ma nel corpo della 
società: l'individuo può soltanto essere un organo. Dal suo gruppo egli ha attinto le sue tecniche di vita, la lingua nella 
quale pensa, le idee per le quali prospera; attraverso il passato di questa società discesero i geni che formarono il suo 
corpo. S'egli tentasse di isolarsi, sia nell'azione come nel pensiero e nel sentimento, spezzerebbe soltanto il 
collegamento con le fonti della sua esistenza". Campbell J., L'eroe dai…, p. 339. Questa tematica trasferita nell'ambito 
della letteratura israeliana assume caratteristiche peculiari: "Per quanto riguarda i soggetti ritorna continuamente nelle 
loro opere la descrizione della vita collettiva, spesso della vita del Kibbutz, molti di loro si concentrano sulle esperienze 
di battaglia e di abnegazione. L'identità privata dell'israeliano è subordinata e distinta, anche se attraverso il conflitto, 
dalla sua esistenza in seno alla collettività. Al centro di questa scrittura è posta l'immagine del Sabra, del nativo – una 
figura che le strutture narrative aspirano a descrivere, indagandone l'anima e le aspirazioni. Anche se essi abbondano 
nelle descrizioni di altri tipi, tuttavia ritornano a porre il Sabra come l'immagine normativa ideale". Hever H., La 
letteratura che…, p. 16. il grassetto è della scrivente. 
113
 "I doveri sociali continuano la grande lezione del mito nella normale esistenza di ogni giorno, e l'individuo è ancora 
valido. Al contrario, l'indifferenza, la rivolta – o l'esilio – spezzano i legami vitali. Dal punto di vista dell'unità sociale, 
l'individuo che ha spezzato tali legami è semplicemente nulla – è inutile. Mentre la donna o l'uomo che può dire con 
onestà di aver vissuto la sua parte – sia quella di prete, di prostituta, di regina o di schiavo – è qualcosa nel vero senso 
del verbo essere". Campbell J.  L'eroe dai…, p. 339. 
114
 "Paradoxalement, les écrivains des décennies prècédentes [si riferisce alla generazione del Palmah], par leurs 
préoccupations sociales, s'approchent davantage de l'une des idées fondamentales du judaïsme traditonnel, celle de la 
solidarité collective". Riveline E., Nouvelles tendances…, p. 20. 
tramonto dell’utopia sionista che “could not stand up to the test of reality”115. A 
questo riguardo Shaked è molto chiaro: “the upheaval that followed was in the 
transition from a movement to a state; from Haganah116, Palmah, and Irgun117 to the 
Israel Defence Forces118; from a group of ‘comrads’ to bureaucrates”119. Da queste 
nuove problematiche, da questa lotta di una generazione con se stessa, per usare una 
bella espressione di Shaked, “è sorta una nuova generazione di narratori che hanno 
tentato di tagliare il nodo gordiano tra l’io e la società ponendo l’io al centro della 
realtà”120 e liberandolo dalle “scorie sociali”121. Shaked ha denominato questa nuova 
generazione ‘dello Stato’, di essa fanno parte Abraham B. Yehoshua, Yehudah 
Amichai, Amos Oz, Shulamit Hareven  ed altri ancora. Questi autori risentono 
dell'incrinarsi della visione messianica amorosamente nutrita e coltivata dai loro 
predecessori.  
Tuttavia, le linee di demarcazione fra una generazione letteraria e l'altra restano 
sfumate, in quanto gli autori della Generazione dello Stato sono nati quasi tutti in 
Terra di Israele, e per tutti loro l'ebraico è la lingua madre. Essi, Inoltre, fanno 
riferimento a diverse memorie collettive, che, come aveva evidenziato Halbwachs, 
cambiano con il ricambio generazionale e che hanno un legame vivo col passato, in 
quanto ne ritengono solo le esperienze vissute. La generazione del Palmah si 
caratterizzava per l'esperienza fatta nel Palmah, per una formazione all'interno delle 
strutture educative, culturali e militari del sionismo laburista122, e per avere 
attraversato in prima persona l'esperienza terribile della guerra di Indipendenza123, nei 
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 Shaked G., The shadows within, Philadephia, The Jewish Publication society, 1987, p.147. 
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 Letteralmente ‘difesa’, organizzazione militare fondata nel 1919 dal partito Ahdut ha-‘avodah, Unione del lavoro, si 
tratta del partito sionista laburista. 
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 Il nome per esteso è Irgun Tsevay le’ummi ‘organizzazione militare nazionale’, fondata nel 1931 dall’ala revisionista 
del movimento sionista, alla fine della guerra di Indipendenza fu sciolta e incorporata nell’esercito regolare. 
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 Tsava-haganah le-Israel abbreviato Tsahal, o Israel Defence Forces abbreviato IDF, si tratta dell’esercito israeliano. 
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 Ibidem, p. 156. 
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 Shaked G., La nuova onda nella letteratura ebraica , Merhavia e Tel Aviv, Ha-kibbutz ha-artsi, 1971, p. 12 (in 




 Cfr. Oz Almog secondo il quale la definizione del Sabra non è generazionale "but cultural – a generational unit 
identified not by country of birth, but rather by affiliation to the institution that imprinted a specific culture on these  
young people". Almog O., The Sabra…, p. 2. 
123
 La Guerra di Indipendenza che ebbe inizio già nel novembre 1947 e che terminò il 16 febbraio 1949 con l'armistizio 
siglato tra Israele e Egitto, Libano, Transgiordania e Siria, fece 6000 morti su una popolazione totale di circa 600.000 
confronti della quale perfino la Sho'ah diventava secondaria, in quanto non si 
trattava, almeno per la maggior parte di questi autori, di un'esperienza vissuta in 
prima persona. 
Altre esperienze accomunavano invece gli autori della generazione dello Stato, 
che spesso, essendo ancora troppo giovani non avevano potuto prendere parte in 
prima persona nella guerra di Indipendenza. Per questi autori, lo Stato di Israele era 
ormai una realtà:  
Nous sommes la génération qui a très clairement intériorisé le passage de ‘Eretz-
Israël’ à ‘Israël’, ce qui a eu pour nous une signification très profonde dans la mesure où 
cela nous a donné un sentiment très clair de ce que sont les frontières, ainsi qu’un 
sentiment de sécurité dû à la connaissance de l’endroit précis où se situent ces frontières. 
[…]. 
Nous avions une attitude à la fois réaliste et positive vis-à-vis de l’expérience de la 
vie dans le cadre d’un État. […]. Nous ne nourrissions pas trop d’espoirs à l’égard d’un 
État que nous n’avions pas mis au monde, c’est pourquoi nous n’étions pas trop déçus 
non plus. Ce qui ne nous empêchait pas d’exprimer des critiques sans craindre pour 
autant que ces critiques mettent l’État en danger124. 
 
Questo sentimento del passaggio dalla Terra di Israele allo Stato di Israele 
determina anche un'interiorizzazione di un sentimento di continuità nell'ambito della 
letteratura israeliana:   
Le sentiment de notre continuité dans le cadre de la littérature hébraïque. […]. La 
plupart des écrivains de notre génération sont allés à l’université […]. Les examens que 
nous y avions passés portaient sur un programme systématique et ordonné traitant 
l’ensemble de la littérature hébraïque dans sa continuité125. 
 
La memoria letteraria collettiva di questi autori si rivolge alla generazione 
letteraria dei loro nonni, Agnon, Brenner, Berditchewsky, da cui essi traggono 
ispirazione. Questi autori avevano vissuto e scritto tra la fine del XIX secolo e l'inizio 
                                                                                                                                                                  
ebrei. Dan Vittorio Segre ha descritto efficacemente l'atmosfera immediatamente successiva alla guerra: "Al momento 
dello scoppio delle ostilità, nel novembre 1947, la popolazione ebraica ammontava a circa 600 mila anime. In un anno 
di guerra le perdite furono un po’ più di 6000 persone, percentuale simile a quella subita dalla Francia nei cinque anni 
della seconda guerra mondiale, il doppio di quelle subite dall'Italia in quattro. L'ampiezza di questa emorragia non fu 
subito percepita: il successo politico e militare sembrò giustificarla e le perdite vennero rapidamente colmate dai 
massicci arrivi di immigrati. Le conseguenze a termine furono invece – come nel caso europeo incalcolabili sul piano 
morale, politico, ideologico e sociale. Due intere classi universitarie furono distrutte; i sopravvissuti vennero assorbiti 
da una burocrazia inesperta mentre la società perdeva la sua compattezza ideologica e vedeva diminuire l'ardore 
pionieristico che aveva permesso la creazione dello Stato". Segre D. V., Il poligono mediorientale, Bologna, Il Mulino, 
1994, p. 117. 
124
 Yehoshua A. B., La littérature de la génération de l’Etat: quelques éléments d’identité, Ariel 107-8 (1998),pp. 50-
51. 
125
 Ibidem, p. 54. 
del XX, interiorizzando la dimensione di pericolo in cui si trovava all'epoca l'impresa 
sionista, ma anche la delusione di essersi ritrovati su una terra che non stillava affatto 
latte e miele e che per essere coltivata richiedeva il sacrificio di molti pionieri. Questa 
influenza letteraria è giustificate dalle esperienze storico-politiche che accomunano 
gli autori della generazione dello Stato:  
The Sinai War, the Eichman trial, the Lavon affair, the revolt against Ben-Gurion, the 
Six-Day War, the War of Yom Kippur, and the political upheaval of the late 1970s all left 
their marks on creative people of all ages, but especially on the younger ones, for whom 
the Holocaust and the War of Independence had not been formative experience126  
 
Tutto ciò modifica la rappresentazione dei personaggi femminili e maschili, e cambia 
i contenuti del monomito dell'eroe. Il modello del sabra non è più funzionale, ma, e 
questo è il particolare più interessante, continua ad essere presente nell'assenza. In 
effetti, esso "continued, and continues today, to haunt Israeli literature"127. 
L'attitudine realista e disincantata nei confronti dello Stato, delle sue istituzioni e 
delle sue scelte ideologiche, politiche e strategiche, fa sì che la nuova generazione 
ponga al centro delle proprie tematiche letterarie l'individuo. Contrariamente al sabra 
l'individuo della generazione dello Stato, con i suoi desideri, le sue aspirazioni, è 
ormai distaccato e in controcorrente rispetto ad una società per la quale rifiuta 
categoricamente di sacrificarsi ma dalla quale è spesso sacrificato proprio per il suo 
rifiuto o, nella maggior parte dei casi, per la sua incapacità di intergrarsi128. La critica 
e la scomposizione del sabra saltano all'occhio in quanto i nuovi autori “découvrent la 
banlieue”129 e iniziano a rappresentare una congerie di individui diversi l'uno 
dall'altro e di diverse origini, non più dunque il pioniere di origine ashkenazita 
formatosi nel quadro culturale del sionismo laburista, ma "juifs allemands, jeunes 
juifs polonais durant l’Holocauste, survivants de l’Holocauste en Israël, juifs du 
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 Sull'importanza dell'esperienza individuale per la generazione dello Stato la critica è unanime. Cfr. Shaked G., 
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 Shaked G., Né de la mer…, p. 17. 
Moyen Orient, nouveaux immigrants en Israël..."130. Infine, "une figure nouvelle 
apparaît à la fin des années 60 et occupe graduellement une position centrale dans la 
littérature des années 79 et 80: c’est celle de l’Israélien déraciné"131. Il tentativo 
improntato al messianesimo laico di creare un ebreo nuovo fallisce ufficialmente:  
La littérature hébraïque moderne essaya bien de créer un ‘homme nouveau’, mais 
avec les bouleversements sociaux, le modèle ancien émergea dialectiquement des 
profondeurs de l’âme de la nation132. 
 
L'eroe intraprende ancora il suo viaggio alla ricerca di un'identità, che però non è 
più collettiva ma individuale, questo non vuol dire che la Generazione dello Stato  
abbandona completamente l'arena politica ma che "l'elemento nazionale è descritto 
attraverso delle esperienze personali"133.  
Yehoshua si colloca di sua propria scelta tra gli autori della generazione dello 
Stato. Egli, nel descrivere le caratteristiche di questa generazione letteraria usa la 
prima persona plurale. David Shahar resta invece una figura dotata di caratteristiche 
peculiari tutte sue. Sarah Katz lo ha definito "il sabra israeliano"134, se con ciò ella 
intende che Shahar è uno yelid, ovvero un nativo, uno che è nato in terra di Israele, 
allora ha ragione. Tuttavia, egli, da un punto di vista ideologico e anche culturale, è 
molto distante dalla figura del sabra. Le sue opere, infatti, restituiscono al lettore 
l'immagine di un protagonista maschile, tra i venticinque e i trentacinque anni, 
individualista che ama il buon vivere e le donne. Gershon Shaked afferma invece che 
dal punto di vista biologico Shahar fa parte della generazione del Palmah, ma che dal 
punto di vista della generazione letteraria egli rientra piuttosto nella generazione dello 
Stato135. Tuttavia, Shahar si distacca anche dalla generazione dello Stato, in quanto il 
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 Hever H., La  letteratura…, p. 49. 
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 Katz S., Reflections of Jerusalem in the works of David Shahar, Tel Aviv, Am Oved, 1985, p. 49 (in ebraico). Tutte 
le citazioni da questo libro sono tradotte dalla scrivente. 
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 Shaked G., Literature then, here and now, Tel Aviv, Zmora Bitan, 1993, (in ebraico), p. 45: “Questo gruppo di 
giovani narratori, che io chiamo nouvelle vague […] ha inizialmente fatto la sua comparsa durante la metà degli anni '50 
[del novecento], e oltre. Alcune figure di questa narrativa appartengono, dal punto di vista dell'età biologica, alla 
generazione precedente, ma dal punto di vista della generazione letteraria esse afferiscono alla nuova generazione. Mi 
riferisco ad autori come Yehudah Amihai, Pinhas Sadeh, David Shahar, Amalia Cahane-Carmon e Shulamit Hareven. 
Questi scrittori sono nati negli anni venti e si sono dati alla letteratura alla fine degli anni cinquanta. I principali portatori 
del vessillo della ribellione contro il gruppo compatto esistente erano proprio questi scrittori, ad essi si sono uniti quelli 
suo personaggio tipico è dotato di un'individualità eccezionale, profondamente 
sensibile e legato ai valori umani di giustizia e di libertà individuale. Non si tratta 
affatto di un nevrotico insicuro di sé. Al contrario, se la società non capisce questa 
individualità così peculiare è perché ha dei seri problemi. Per l'eroe di Shahar, essere 
in dissonanza col quadro generale è contemporaneamente un motivo d'orgoglio e di 
solitudine. Ma questa solitudine è sopportabile, poiché è alleviata dalla coscienza 
della propria libertà e coerenza. Per questo motivo, ad esempio Dan, protagonista di 
Luna di miele e d'oro sa vedere e descrivere vividamente i difetti del neonato stato di 
Israele. La pungente ironia con cui Shahar ha descritto in questo romanzo i burocrati, 
i parvenus e gli ipocriti resta esemplare. Inoltre, Dan riesce, nonostante tutto, a 
trovare la strada per la propria realizzazione personale. Proprio la vicenda legata alla 
pubblicazione di questo suo primo romanzo esemplifica bene la capacità che Shahar 
aveva di porsi al di là di qualsiasi convenzione qualunquista:  
Naturalmente, essendo Am Oved la casa editrice del suo primo libro, David Shahar le 
propose anche questo secondo libro. Si scontrò con il rifiuto dei direttori, che gli fecero 
delle osservazioni di carattere educativo e per niente letterarie: come è possibile lodare ed 
incensare uno scellerato figlio di Belial privo di moralità, che preferisce la voluttà e un 
abbigliamento sofisticato alle uova secche e al lavoro dei campi? Quale posto può avere 
nella nostra letteratura un atto simile a quello di Raskolnikov? Come crescerà la giovane 
generazione di lettori? Alla luce di quali valori sarà educata? 
Shahar si rivolse alla casa editrice Hakibbutz hameuhad, diretta da un amico […], 
Zorobabel Gilead, […]. Ma la loro amicizia non lo aiutò. 'Questo va contro di noi', 
sentenziò Gilead. Allora Shahar si rivolse alle edizioni Sifriyat Poalim, e ricevette in 
risposta una lettera dal direttore, Eziel Okhmani: 'È possibile che un membro di Kibbutz 
rubi un anello a sua zia per divertirsi in un albergo con una bella figliola?! Se ne potrebbe 
dedurre che il Kibbutz crei un uomo diverso'. Ciò vuol dire che questa non è 
l'interpretazione appropriata del testo, e che Shahar afferma in questo romanzo: io sono 
favorevole al Kibbutz, sono pieno di rispetto e di stima per questa istituzione, io prendo le 
parti di questo modo di  vita unico nel suo genere, e buono per sua stessa natura; ma 
questo modo di vita non è fatto per me! Questa è una mia debolezza e una mia sconfitta!'. 
Allora Shahar si rivolse a Yaaqov Amrami, proprietario della casa editrice privata Hadar, 
quest'ultimo gli rispose affermativamente136. 
 
                                                                                                                                                                  
nati negli anni trenta e quaranta, Aharon Appelfeld, A. B. Yehoshua, Amos Oz, Yehoshua Kenaz, Yoram Kaniuk e 
Yitzhaq Orpaz. A questi ultimi si sono successivamente uniti negli anni quaranta scrittori come Yaakov Shabtai, Yitzhaq 
Ben-Ner, Yeshayahu Cohen, Rut Almog, David Shitz e altri”. Tutte le citazioni da questo testo sono tradotte dalla 
scrivente.       
136
 Baziz O., The life and the literary work of David Shahar, Gerusalemme, Carmel, 2003 (in ebraico), p. 29. Tutte le 
citazioni da questo testo sono tradotte dalla scrivente.  
Questa lunga odissea tipografica di Shahar è una testimonianza eloquente della 
sua originalità e anche onestà intellettuale e morale, che lo ha portato a dire al suo 
pubblico cose che in quel periodo (gli anni cinquanta) pochi amavano sentirsi dire, e 
che poi sono divenute tematiche anche della generazione dello Stato. Probabilmente 
la lucida capacità di analisi dello scrittore gli veniva anche da un legame di 
appartenenza spontanea alla terra di Israele e a Gerusalemme. Questo tipo legame va 
ben oltre quello ideologico, caratteristico del sabra, e merita di essere sottolineato con 
le sue stesse parole: 
On m'a demandé un jour si j'étais sioniste. J'ai répondu que je ne comprenais pas la 
question en ce qui me concernait, car je suis né dans mon propre pays, le pays d'Israël. Je 
crois que le mot sioniste s'applique à un Juif de la Diaspora qui ne veut dépendre de la 
bonne ou de la mauvaise volonté de la majorité de la population avec laquelle il vit, […], 
et décide d'être maître chez lui, de vivre en maître dans un état à lui. […]. Cela dit, j'ai 
pour ma part quelques reproches à faire – surtout d'ordre technique – au système 
d'enseignement sioniste. Par exemple, le fait que dans l'enseignement officiel, on présente 
l'année 1880 comme l'année de la première alyah comme si avant cette date il n'y avait 
pas eu de Juifs nés en Eretz Israël, comme si avant cette date aucun Juif n'était venu 
volontairement vivre dans le pays. Nous ne sommes pas arrivés à la fin du XIX siècle; 
nous avons été là dans notre pays sous n'importe quelle domination impérialiste, qu'elle 
soit chrétienne ou musulmane. Je suis moi-même d'une famille vivant dans le pays depuis 
cinq générations, mais certaines familles sont bien plus anciennes encore. D'ailleurs il 
s'est produit une sorte de lutte sourde entre cette population juive de vieille souche et les 
nouveaux venus137. 
 
Da queste parole emergono alcuni degli elementi fondamentali per l'opera di 
David Shahar. La coscienza di un rapporto normale e spontaneo con la Terra di 
Israele e Gerusalemme, un legame spontaneo e per così dire primario che precede 
qualsiasi adesione all'ideologia sionista. Shahar non ha dunque bisogno di 
giustificare, ideologicamente e storicamente, la propria presenza in Israele. 
Yehoshua, ha invece scritto molti saggi politici proprio per ribadire la fondatezza 
morale e ideologica dell'esistenza ebraica in Israele. Soltanto dopo un lungo percorso 
che giunge ad un punto di svolta col romanzo Il signor Mani, Yehoshua riscoprirà un 
legame immediato col paese in cui anch'egli, in fin dei conti, è nato. Il tema della 
memoria delle origini familiari, primario e fondamentale per la produzione 
shahariana, è a sua volta una riscoperta progressiva per Yehoshua.  
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 Shahar D., Conversation avec David Shahar, Trois contes de Jérusalem suivis d'une Conversation, Périple, 1984, p.  
I due autori si differenziano anche da un punto di vista strettamente ideologico. 
Yehoshua, come gran parte dei suoi con generazionali, si riconosce nell'ideologia 
sionista laburista, e nei movimenti pacifisti favorevoli alla creazione di uno stato 
palestinese. David Shahar è invece molto più pudico riguardo le proprie scelte 
politiche ed ideologiche. Contrariamente a Yehoshua, egli non ha mai sentito il 
bisogno di scrivere saggi politici. Tuttavia, la sua visione ideologica traspare da 
un'attenta lettura delle sue opere letterarie. Shahar simpatizza per il movimento 
sionista revisionista fondato da Jabotinski. Molti dei suoi personaggi si arruolano 
nell'Irgun, altri invece, come il protagonista di Luna di miele e d'oro e lo zio Abie 
scelgono il Kibbutz. Del resto, molti dei protagonisti dei romanzi e dei racconti di 
Shahar affermano valori quali l'eroismo, l'onore, la coerenza con se stessi, anche una 
notevole tendenza all'indisciplina formale, prossimi all'ideologia di Jabotinski. 
Tuttavia, Shahar, come Yehoshua, mantiene sempre la propria indipendenza 
accompagnata da uno spirito critico sempre vigile nei confronti di qualsiasi ideologia. 
Le critiche della zia Stella in Luna di miele e d'oro sono dirette contro tutte le 
ideologie che reprimono la libertà dell'individuo, l'anziana zia riesce a vedere 
chiaramente i difetti del sionismo, di destra quanto di sinistra.   
Yehoshua, inoltre, prende accuratamente ed espressamente le distanze rispetto al 
movimento letterario cananeo fondato dal poeta Jonatan Ratosh: 
 La notion du passage d’Eretz Israël à celle d’Israël a également eu pour effet 
d’éliminer la romanesque option canaanite qui, dans une certaine mesure, avait séduit 
nos prédécesseurs. Les énormes vagues d’immigration […] démontraient de manière 
absolument définitive que ni nous, ni nos pères n’étions nés de la mer ou des champs de 
Philistie.138. 
Per Yehoshua 'l'opzione cananea' è realisticamente priva di qualsiasi fondatezza e 
se, come alcuni critici hanno evidenziato, egli la evoca in alcuni suoi romanzi è solo 
per confutarla mettendone in evidenza l'impraticabilità, malgrado l'indiscutibile 
fascino letterario che essa è in grado di esercitare. Per Shahar, l'opzione cananea è 
molto più affascinante e ricca di tentazioni, soprattutto nel ciclo di romanzi Il palazzo 
dei vasi infranti, in cui la figura del poeta Jonatan Ratosh è evocata attraverso il 
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 Yehoshua A. B., La littérature…, p. 52. 
personaggio di Berl Raban, alias il poeta cananeo Eshbaal Ashtarot139. Shahar, come 
Ratosh, si riconosce "in un paese moderno e laico, i cui valori sociali e spirituali si 
abbeverano all'antica fonte di vita di una comunità a cui bisogna ritornare e a cui 
bisogna restituire il lustro perduto"140. La simpatia nei confronti del movimento 
cananeo ha due conseguenze. La prima riguarda il rapporto di Shahar con il mito, e in 
particolare con il mito e il culto delle divinità cananee Baal e Astarte, che svolgerà un 
ruolo fondamentale proprio nel ciclo Il palazzo dei vasi infranti. Da questo punto di 
vista, le tendenze cananee dell'autore diventano fondamentali e acquistano profondità. 
Come nel caso di Yehoshua, anche per Shahar, queste tendenze si trasformano più che 
in una visione ideologica in un'opzione letteraria, che ha la sua influenza anche sulla 
concezione del tempo mitico, come esso traspare dalle opere di Shahar. Questo, d'altra 
parte, non deve stupire dal momento che in fondo la corrente Cananea nasce proprio 
come corrente letteraria fondata Ratosh, che era un poeta. 
D'altra parte, e vengo qui alla seconda conseguenza, il rapporto di Shahar con la 
tradizione ebraica passa anche attraverso la visione ideologica formulata dal 
movimento cananeo. Shahar "si ribella contro l'eredità proveniente dal passato del 
popolo ebraico, contro la sua fede, tradizione e cultura, soprattutto per come essa si è 
consolidata attraverso le istituzioni ebraiche basate sulla halakhah"141. Questa 
ribellione è in realtà tipica del movimento sionista, di destra come di sinistra, e si 
riflette anche sugli attuali rapporti tra lo stato di Israele e la diaspora. Gli ebrei che 
vivono nella diaspora dovrebbero immigrare tutti in Israele, la cui nascita dovrebbe 
aver sancito la fine della dimensione diasporica. Questa interpretazione della storia 
ebraica è stata condivisa anche da Yehoshua, almeno fino alla pubblicazione del 
saggio L'elogio della normalità. Attualmente, l'autore ha ammorbidito le sue posizioni 
e questo gli ha permesso di scrivere romanzi come Viaggio alla fine del millennio, 
completamente immersi nella Diaspora. Il movimento cananeo non fa altro che portare 
alle estreme conseguenze questo punto di vista, che si riflette anche e soprattutto sul 
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rapporto con i testi prodotti in diaspora, in particolare con il Talmud. Mi sembra, 
tuttavia, che i testi tradizionali, anche quelli prodotti nella diaspora, siano presenti 
nell'assenza nelle opere di Yehoshua e Shahar. Senza tutta la tradizione ebraica la loro 
interpretazione di Gerusalemme sarebbe se non impossibile, quanto meno priva di una 
vera profondità. L'influenza della tradizione si situa dunque ad un livello più profondo 
nella scrittura dei due autori. Ad esempio, se da un lato essi affermano l'individualità 
dei propri personaggi va anche detto che questi individui, eroi solitari, vagano spesso 
alla ricerca di una morale generale142. D'altra parte, il passaggio dalla tematica del 
messianesimo laico a quella della redenzione personale, che fa riferimento alla mistica 
ebraica, fa sì che alcuni autori, tra i quali David Shahar, da essa influenzati si 
concentrino soprattutto sull'individualità, talvolta egocentrica, dei propri personaggi:  
La nouvelle littérature […] abandonne l'idée de “messianisme profane”, apparue 
sous la forme de restauration de l'Etat et du retour des Juifs à leur histoire, mais non 
point celle de la rédemption.  
Avec la relève de la garde, la rédemption qui s'était réalisée auparavant 
collectivement dans un cadre national par l'action sur le quotidien, est transposée 
dorénavant sur le plan individuel et s'exprime à travers une quête spirituelle. 
“L'un du peuple” devenu sujet, par à la recherche de son salut. Sa quête est une 
tentative de dépassement de ses oppositions et limitations afin de trouver en lui l'image 
du “divin” qui a été violée. Pour cela il aura comme reférent le mysticisme143. 
 
Il rapporto con la tradizione diventa più complicato, non soltanto per 
l'affermazione di un legame alla mistica, che è spesso stata in odore di eresia, ma 
anche perché questo rapporto è attraversato da opposte tensioni: da un lato 
l'universale monomito dell'eroe, dall'altro i problemi e le questioni legate alla realtà 
israeliana. Questo, come tenterò di dimostrare è vero anche, e forse potrei dire 
soprattutto per la rappresentazione di Gerusalemme nei romanzi di David Shahar e di 
A. B. Yehoshua.  
Rimanendo sempre nell'ambito del rapporto con la tradizione, un'ultima 
osservazione va fatta in merito alla visione che Shahar e Yehoshua hanno della 
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dimensione strettamente religiosa dell'ebraismo, e in particolare delle correnti 
ultraortodosse. Essi sono accomunati da una visione estremamente critica:     
Dans les années cinquante et soixante nous considérions ce monde (i religiosi) 
comme en voie de disparition. Il n’était pas menaçant et son imminente assimilation dans 
l’identité israélienne ne nous semblait pas faire de doute144.  
 
 
Yehoshua prende le distanze da questa dimensione a causa delle sue ricadute 
sull'ideologia e la politica israeliane. Il rapporto controverso con la dimensione 
religiosa influenzerà a lungo anche il suo rapporto con Gerusalemme. Shahar a sua 
volta aborrisce questo mondo in cui la libertà individuale, per lui sommo valore, è 
calpestata, in favore di atteggiamenti repressivi e ipocriti. Nel ciclo Il palazzo dei vasi 
infranti egli descrive efficacemente la progressiva avanzata di questi ultraortodossi, 
inizialmente un'infima minoranza per lo più inascoltata e guardata dagli altri con 
l'indulgente sorriso che si potrebbe riservare a qualcuno afflitto da nevrosi e isteria. Il 
rapporto e il legame di Shahar con Gerusalemme non sono tuttavia turbati dalla 
presenza della comunità ultraortodossa, né dalla sua influenza ideologica o politica. 
Da buon individualista, il protagonista di Shahar 'tira diritto per la sua strada', libero e 
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Gerusalemme tra sacro e santo 
 
1. Sacro e santo 
È ormai giunto il momento, dopo avere evidenziato le caratteristiche pur 
problematiche del tempo sacro, di soffermarmi brevemente sul concetto di sacro. 
Vorrei, infatti, proporre l'analisi della rappresentazione della città di Gerusalemme 
nelle opere di David Shahar e di Abraham B. Yehoshua, proprio alla luce di questo 
concetto. Gerusalemme, colta in un momento storico di passaggio dal Mandato 
inglese alla sovranità israeliana, costituisce l'ambientazione comune di questi 
romanzi. Tuttavia, essa è qualcosa di più di un semplice sfondo, vorrei proporre di 
considerarla come una sorta di intertesto che attraversa i romanzi. 
Gerusalemme è considerata città santa dal punto di vista delle tre religioni 
monoteistiche, l'ebraismo, il cristianesimo e Islām. Tuttavia questo concetto di santità 
racchiude in sé una serie di significati estremamente complicati al punto da apparire 
indistricabili e inscindibili l'uno dall'altro. Le parole 'sacro' e 'santo' hanno una vasta 
gamma di significati profondamente diversi l'uno dall'altro, ma vale la pena di 
sottolineare che non c'è una netta differenza tra uso e significato, soltanto per una 
comodità espositiva traccerò una differenza netta usando la parola sacro in 
un'accezione diversa rispetto a santo.  
Che il sacro sia, per definizione ciò che si oppone al profano1, è cosa ormai nota 
nell'ambito della scienza delle religioni, della sociologia e dell'antropologia che 
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 Cfr. Hubert H. Mauss M., Saggio sul sacrificio, Brescia, Morcelliana 2002. Questo saggio, pubblicato nel 1898, e 
l'articolo di Durkheim De la définition des faits religieux, pubblicato nel 1899, sono da molti considerati il punto di 
partenza dei successivi studi sul sacro, al punto che, è stato evidenziato che "à partir de là, il devient difficile de savoir ce 
que l'on doit à Hubert, a Mauss, ou à Durkheim. Le laboratoire est en effet devenu, lui aussi, collectif". Borgeaud P., Le 
couple sacré/profane Genèse et fortune d'un concept «opératoire» en histoire des religions, Revue de l'histoire des 
religions, ccxi-4/1994, pp. 387-418, pp. 401-2. Parlando dello schema del sacrificio in generale, Hubert e Mauss hanno 
evidenziato che "tutti coloro che hanno preso parte al sacrificio vi hanno acquisito un carattere sacro che li isola dal 
mondo profano", (Hubert H. Mauss M., Saggio sul…, p. 47). Su questa linea, si situa anche Emile Durkheim: "Tutte le 
credenze religiose, semplici o complesse, a noi note presentano una caratteristica comune: suppongono la sistemazione 
delle cose, reali o irreali, in due generi opposti, resi abbastanza bene dai termini profano e sacro. Il tratto distintivo del 
pensiero religioso è proprio questa divisione del mondo in due domini comprendenti l'uno tutto ciò che è sacro, l'altro 
tutto ciò che è profano. […]. Per una definizione del sacro in rapporto al profano non resta che la loro eterogeneità. Ciò 
hanno posto come proprio tema centrale la definizione di questo concetto tra la fine 
del XIX e l'inizio del XX secolo2. Il sacro va tenuto distinto e separato da ciò che è 
profano, l'idea di separazione è basilare ai fini della comprensione di questo 
concetto3. Sacri possono essere oggetti, animali, persone, luoghi e, come si è visto più 
sopra anche tempi4, la loro natura impedisce all'uomo di avvicinarsi ad essi e di avere 
un qualsiasi rapporto con essi se non dopo avere preso una serie di precauzioni5. 
Infine, il sacro suscita nell'uomo una serie di sentimenti che oscillano tra attrazione, 
venerazione e timore6.  
Il profano, al contrario, si definisce in rapporto al sacro attraverso una negazione, 
esso non è tutto ciò che il sacro, invece, è7. Tuttavia, come hanno evidenziato Hubert 
e Mauss, una persona, un oggetto, un animale possono passare, attraverso riti ben 
definiti, da uno stato all'altro. I concetti di sacro e profano sono, inoltre, 
                                                                                                                                                                  
che rende tale eterogeneità idonea a caratterizzare questa classificazione delle cosa e a distinguerla da ogni altra, è la sua 
specialissima natura: essa è assoluta […]. Il sacro e il profano sempre e ovunque sono stati pensati dallo spirito umano 
come generi distinti, due mondi con niente in comune". Durkheim E., Le forme elementari della vita religiosa, Roma, 
Newton Compton Italiana 1973, pp. 50-51, (testo originale del 1912). Questa opinione è condivisa anche da Roger 
Caillois è: "Au fond, du sacré en général, la seule chose qu'on puisse affirmer valablement est contenue dans la définition 
même du terme: c'est qu'il s'oppose au profane". Caillois R., L'homme et le sacré, Paris, Gallimard 1950 (testo 
originale del 1939) p. 11. Poco più avanti Caillois precisa: "toute conception religieuse du monde implique la distinction 
du sacré et du profane, […]. En effet, quelque définition qu'on propose de la religion, il est remarquable qu'elle 
enveloppe cette opposition du sacré et du profane, quand elle ne coïncide pas purement et simplement avec elle". 
Ibidem, p. 17. Il grassetto è della scrivente.  
2
 Bouillard H., La catégorie de sacré dans la science des religions, Castelli E. (a cura di), Le sacré études et recherches, 
Actes du Colloque organisé par le Centre Intérnational d'Etudes Humanistes et par l'Institut d'Etudes Philosophiques de 
Rome, Paris, Aubier, 1974, pp. 33-56. Questo articolo, insieme a quello sopraccitato di Philippe Borgeaud, traccia 
un'utile storia del concetto di sacro nella storia delle religioni. Philippe Borgeaud conclude evidenziando che "le sacré, 
dans son opposition au profane, nous est apparu comme un pur produit de l'école sociologique française. Il surgit à la 
fin du XIXe siècle pour occuper la place qui, dans ce grand rassemblement des primitifs, des modernes et des laïques, 
correspond à celle de la sainteté dans la tradition judéo-chrétienne".  Borgeaud P., Le couple sacré/profane…, p. 415. 
Non è mia intenzione riportare in auge questo concetto, tuttavia non posso fare a meno di metterne in evidenza 
l'operatività nel campo dell'analisi e della comprensione del testo letterario.    
3
 Cfr. ancora Hubert e Mauss riguardo la vittima del sacrificio: "la vittima era definitivamente separata dal mondo 
profano; era consacrata, era sacrificata". Hubert H. Mauss M., Saggio sul…, p. 39. Il grassetto è della scrivente.   
4
 Caillois R., L'homme et…, pp. 18-19: "le sacré appartient comme une propriété stable ou éphémère à certaines choses 
(les instruments du culte), a certains êtres (le roi, le prêtre), à certains espaces (le temple, l'église, le haut lieu), a certains 
temps (le dimanche, le jour de Pâques, de Noël, etc.). il n'est rien qui ne puisse en devenir le siège et revêtir aux yeux de 
l'individu ou de la collectivité un prestige sans égal". 
5
 Caillois R., L'homme et…, p. 19: "L'être, l'objet consacré peut n'être nullement modifié dans son apparence. Il n'est pas 
moins transformé du tout au tout. A partir de ce moment, la façon dont on se comporte à son égard subit une 
modification parallèle. Il n'est plus possible d'en user librement avec lui". 
6
 Caillois R., L'homme et…, p. 21: "Il (il sacro) suscite des sentiments d'effroi et de vénération, il se présente comme 
«interdit». Son contact est devenu périlleux. […]: le sacré est toujours plus ou moins «ce dont on n'approche pas sans 
mourir»". E ancora più oltre: "Le sacré dispose pour attirer d'une sorte de fascination. Il constitue à la fois la suprême 
tentation et le plus grand des périls. Terrible, il commande la prudence; désirable, il invite en même temps à l'audace".  
7
 Caillois R., L'homme et…, p. 20: "Sans doute, par rapport au sacré, le profane n'est empreint que de caractères négatifs: 
il semble en comparaison aussi pauvre et dépourvu d'existence que le néant en face de l'être. Mais […], c'est un néant 
actif qui avilit, dégrade, ruine la plénitude à l'égard de laquelle il se définit. Il convient donc que des cloisons étanches 
assurent un isolement parfait du sacré et du profane: tout contact est fatal à l'un comme à l'autre".  
indistricabilmente legati a quelli di puro e impuro, ma il gioco di corrispondenze è 
complicato poiché non sempre il sacro corrisponde al puro e il profano all'impuro, il 
sacro può essere salvifico o terribile, puro o impuro8.   
Se è vero che il sacro nella Bibbia assume le caratteristiche evidenziate da 
Durkheim, Hubert e Mauss9, è anche vero che il concetto di sacro subisce una 
mutazione nel corso della storia: 
La concezione che gli ebrei ebbero del sacro (qadosh) subì una lenta, ma profonda 
evoluzione attraverso la loro storia. Esso alle origini era solo una forza cosmica, legata 
in qualche modo al mondo del divino. Al tempo del giudaismo medio era un profondo 
valore religioso. Nell'evoluzione della concezione del sacro e, di conseguenza, in quella 
degli altri concetti a questa strettamente connessi, si coglie il travaglio della coscienza 
religiosa che pone se stessa davanti al cosmo e a Dio10.  
 
Sembra possibile tracciare questo percorso in direzione di un progressivo 
passaggio da una sacralità fisica e materiale concernente luoghi, oggetti e animali 
verso un'idea di santità che, pur partendo da imprescindibili precetti biblici positivi e 
negativi legati ad aspetti materiali della vita, approda ad una morale che è ancora al 
                                                 
8
 Durkheim ha evidenziato con chiarezza questo aspetto: "Le forze religiose sono di due specie. Le une sono benefiche, 
tutrici dell'ordine fisico e morale, dispensatrici della vita, della salute, di tutte le qualità apprezzate dagli uomini: […]. 
D'altra parte vi sono le potenze malvagie e impure, produttrici di disordini, cause di morte e di malattie, istigatrici di 
sacrifici". Durkheim E., Le forme elementari…, p. 408. Durkheim, tuttavia, aveva avvertito la problematicità della 
classificazione: "Ma contemporaneamente a quest'opposizione, tra queste due facce della vita religiosa esiste una stretta 
parentela. Anzitutto hanno lo stesso rapporto con gli esseri profani: questi devono astenersi da ogni rapporto sia con le 
cose impure che con le cose più sante. Le prime non sono meno interdette delle seconde, ma ugualmente tolte dalla 
circolazione. Ciò significa che anch'esse sono sacre. Certo non sono identici i sentimenti che ispirano: altro è il rispetto 
altro il disgusto e l'orrore. […]. C'è di più: spesso una cosa impura o una potenza malefica diviene, senza mutar natura, 
per una semplice modificazione delle circostanze esterne, una cosa santa e potenza tutelare; e viceversa". Ibidem, p. 
409. Di conseguenza, precisa Durkheim: "Il puro e l'impuro non sono[…], due generi distinti, bensì due varietà di un 
medesimo genere che comprende  tutte le cose sacre. Vi sono due specie di sacro, l'uno fasto, l'altro nefasto; e tra le due 
forme opposte non solo non c'è soluzione di continuità, ma uno stesso oggetto può passare dall'una all'altra senza 
cambiar natura. Con del puro si fa dell'impuro e viceversa". Ibidem, p. 410. Roger Caillois ha successivamente proposto 
una differenziazione ulteriormente raffinata: "Il convient de remarquer que le catégories du pur et de l'impur, ne 
définissent pas à l'origine un antagonisme éthique, mais une polarité religieuse. Elles jouent dans le monde du sacré le 
même rôle que les notions de bien et de mal dans le domaine profane". Caillois R., L'homme et…, p. 38. Vale, infine, la 
pena di citare la tesi sostenuta dall'antropologa Mary Douglas, la cui tesi di fondo è che il concetto di impurità e quindi 
di sporco non è legato alla problematica del sacro ma a quella dell'ordine: "Dove c'è lo sporco c'è il sistema. Ma lo 
sporco non è mai un evento unico, isolato. Dove c'è lo sporco c'è il sistema. Lo sporco è il sottoprodotto di 
un'ordinazione e di una classificazione sistematica delle cose, così come l'ordine comprende il rifiuto di elementi 
estranei. Questa idea dello sporco conduce direttamente nel campo del simbolismo e anticipa un collegamento con più 
ovvi sistemi simbolici di purezza". Douglas M., Purezza e pericolo, Bologna, Il Mulino, 1996,  P. 77. 
9
 A questo riguardo cfr. Sperna Weiland J., Analyse du mot «qadosh», Castelli E., Le sacré…pp. 225-42, p. 230: "De 
grands passages du Tanakh cadrent avec la définition de la religion que nous avons trouvé chez Durkheim. Il y a deux 
mondes, celui du sacré et celui du profane, et le sacré doit être tenu à distance. Il y a des objets sacrés (des arbres, des 
pierres, des sources, l'Arche de l'Alliance etc.), il y a des lieux sacrés, des temps sacrés etc. tout ce qui est sacré est 
chargé d'une puissance capable de détruire l'homme, mais aussi de le bénir. Les textes confirment toutes les assertions de 
Durkheim sur l'antagonisme du sacré et du profane et sur la contagiosité du sacré".  
10
 Sacchi P., Storia del II Tempio Israele tra VI secolo a. C. e I  secolo d. C., Torino, Società Editrice Internazionale, 
1994, p. 415. 
centro di speculazioni dei moderni maestri dell'ebraismo. Non ci sono dubbi che 
sacro in sé nella Bibbia è in prima istanza Dio, insieme a Lui oggetti, luoghi e 
persone possono essere consacrati, divenendo, di conseguenza, parte di un ordine 
sentito superiore all'uomo. Piuttosto interessante è l'osservazione di Sacchi secondo il 
quale presso gli antichi ebrei convivevano due concezioni, Dio controllava il sacro, 
ma nello stesso tempo il sacro era al di sopra di Dio: 
 Ragionando in maniera astratta, si può pensare che la più antica [concezione] sia 
quella che vede il sacro come mera forza cosmica al di sopra degli dèi. Di fatto le due 
concezioni convissero in Israele11.  
 
Immanenza e trascendenza si affiancano, un Dio sacro e assolutamente 
trascendente, si rivela all'uomo manifestandosi attraverso ierofanie che, seppur 
originate nella trascendenza assumono tutte le caratteristiche di manifestazioni del 
sacro, inteso come una forza immanente al mondo della natura e dell'uomo.  
Il sacro, in quanto forza cosmica, poteva rivelarsi estremamente pericoloso per 
l'uomo in quanto "era avvertito come una forza terribile, capace di uccidere colui che 
entrasse in contatto diretto con essa o con cose con questa manifestamente 
congiunte"12. Il sacro nelle sue manifestazioni dirette poteva anche uccidere, è il caso 
riportato in Giudici 13, 2213. Nel periodo più antico, il sacro, ha un rapporto 
particolare con i concetti di puro e impuro. Secondo Paolo Sacchi "il sacro è in 
parallelo con l'impuro e il profano col puro"14. Se l'atto di maneggiare incautamente il 
sacro poteva uccidere, parallelamente accostarsi a ciò che era impuro senza aver 
preso una serie di precauzioni poteva causare danni anche gravi15.  
 
                                                 
11
 Ibidem, p. 418. 
12
 Ibidem, p. 417. 
13
 Giudici 13, 22: 
רֶמאֹיַּו ַחוֹנָמ וֹתְּשִׁאלֶא תוֹמ תוּמָנ יִכּ םיִהֹלֱא וּניִאָר 
"Egli disse alla moglie: «Certamente morremo perché abbiamo visto Iddio»". Per questa ed altre traduzioni da Profeti e 
Agiografi faccio rieferimento a Disegni D., Profeti anteriori, Firenze, La Giuntina, 2003. Val la pena di precisare che 
questo sembra un elemento comune alle religioni mediterranee: nella mitologia greca Semele, una donna mortale, morì 
incenerita dopo aver visto Zeus in tutto il suo splendore divino.  
14
 Sacchi P., Storia del II Tempio…, p. 419. 
15
 Cfr. Sacchi P., Storia del II Tempio…, p. 420: "Come riprova dell'affinità esistente tra sacro e impuro si può osservare 
che l'impuro è una forza ostile all'uomo, analogamente al sacro. Ciò che lo distingue dal sacro è solo una sua minore 
pericolosità; l'impuro è, per così dire, un sacro diluito. In effetti il contatto con ciò che è impuro non uccide, ma 
depotenzia".  
2. Lo spazio sacro e Gerusalemme 
Il concetto di spazio sacro nella bibbia ebraica è stato analizzato, tra gli altri, da  
Sara Japhet che ne ha evidenziato due caratteristiche fondamentali: lo spazio sacro ha 
un rapporto con Dio, è il posto dove questi dimora o dove questi si è rivelato 
all'umanità16. L'aspetto più interessante ai fini di questa analisi è la sacralità della 
dimora di Dio, che si riferisce direttamente al tempio17, in quanto dimora di Dio 
quest'ultimo è anche il luogo in cui si officia il culto di Dio18. Nel corso della sua 
analisi, Sara Japhet, per così dire, si ferma prima di arrivare a Gerusalemme, in 
quanto ella analizza le caratteristiche del tabernacolo e dell'arca dell'alleanza, che è la 
dimora di Dio dai tempi dell'esodo19 fino all'edificazione del Tempio. L'arca 
dell'alleanza, che si trova nel tabernacolo a sua volta posto nella tenda dell'adunanza, 
in quanto spazio sacro gode di attributi che corrispondono alle caratteristiche del 
sacro elencate più sopra: l'arca dell'alleanza deve essere separata e distinta dal resto 
dello spazio profano20, questa separazione determina una gerarchia tra il sancta 
sanctōrum che è l'arca, lo spazio sacro del tabernacolo, e quello della tenda 
dell'adunanza21, per accostarsi all'arca c'è bisogno della consacrazione divina che si 
                                                 
16
 Japhet S., Some biblical concepts of sacred space, Kedar B. Z., and Zwi Werblowsky R. J. (eds.), Sacred Space…, 
pp. 55-72, p. 59: "The basical biblical idea is that the sacred place is one that has direct and immediate connection with 
God. This connection is perceived in two different ways. (1) a sacred space is a place were God dwells; (2) a sacred 
place is one were God reveals himself to humanity".  
17
 Japhet S., Some biblical concepts…, p. 60: "The concept of the 'sacred place' as a place where God resides finds its 
clearest and fullest expression in the idea that God dwells in the sanctuary, in the midst of human beings". Cfr. Esodo 
25, 8: 
םָכוֹתְבּ יִתְּנַכָשְׁו שָׁדְּקִמ יִל וּשָׂעְו 
Per questa e le seguenti citazioni dal Pentateuco faccio riferimento a Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco colle haftarot 
volgarizzato ad uso degli Israeliti, Trieste, Colombo Coen Editore, 1858, vol. I: "E mi faranno un santuario, ed io avrò 
sede in mezzo ad essi".  
18
 Japhet S., Some biblical concepts…, p. 61: "Another facet of the same matter is the idea that the place of God's abode 
is the site where he is worshipped. […]. God's dwelling place and the site of his cult are thus two sides of a single coin". 
19
 Ibidem, p. 61: "According to the priestly literary stratum in the Pentateuch and in Ezekiel, the Tabernacle is God's 
'house' in the fullest sense of the term". 
20
 "(1) First of all, the sanctity is 'local', and, moreover, focussed in a specific point. It is demarcated within and limited 
to a particular physical and geographical area and does not extend beyond it […]. (2) That this sanctity is localized can 
also be seen in its juxtaposition with the profane.  Japhet S., "Some biblical concepts…", p. 61. 
21(3) In addition to being 'local', sanctity is described in hierarchical terms, both internally and externally. Internally, 
there is a clear hierarchy among the parts of the structure […].Externally, the three level hierarchy is manifested in the 
general concept of the space in which the sanctuary existed, with its threefold division: first, the sacred precinct itself – 
the tabernacle with its various levels of holiness; second the profane – the entire Israelite camp; last the area outside the 
camp – variously denominated as the domain of the goat-demons. […]. "Some biblical concepts…", p. 61. A conferma 
di ciò cfr. Esodo 26, 33-34: 
33 הָתַּתָנְו תֶכֹרָפַּהתֶא תַחַתּ םיִסָרְקַּה ָתאֵבֵהְו הָמָּשׁ תיֵבִּמ תֶכֹרָפַּל תֵא ןוֹרֲא תוּדֵעָה הָליִדְּבִהְו תֶכֹרָפַּה םֶכָל ןיֵבּ שֶׁדֹקַּה ןיֵבוּ שֶׁדֹק םיִשָׁדֳקַּה 34
 ָתַּתָנְו תֶרֹפַּכַּהתֶא לַע ןוֹרֲא תֻדֵעָה שֶׁדֹקְבּ םיִשָׁדֳקַּה. 
accompagna a lunghi rituali di sacrifici22, e bisogna essere in stato di purità23, infine 
il non consacrato, l'impuro, e dunque anche lo straniero, che si avvicini all'arca, 
morirà24. Infine l'arca dell'Alleanza è uno spazio sacro mobile25. Quest'ultima 
caratteristica ha una conseguenza importante: "Any place can become sacred, but no 
place is sacred"26. L'ingresso nella terra promessa e l'edificazione del tempio 
modificano, in parte, lo status dello spazio sacro: 
The place itself, the tract of the land, the geographic district, the natural object, and 
so forth – lack any dimension of intrinsic sanctity. 
 Neverthless, by virtue of historical and theological circumstances, the central 
sanctuary in Jerusalem, and the city of Jerusalem, ultimately acquired special status in 
biblical thought. The principles of mobility and impermanence were replaced by 
stability and permanence, and the need arose to institutionalize the status of Jerusalem 
and give it an appropriate theological expression. This need led in two opposing 
directions: on the one hand, there was an intensification of the sanctity of the city, 
through the creation of terminological identity between the Temple and the city […] 
and the extension of the sanctity of the Temple using metaphors borrowed from 
different ideological ground […]. On the other hand, we also find the opposite trend: 
the emergence of a universal concept of God's presence […] which abolishes the need 
for an earthly focus of sanctity and for the very existence of sacred spaces27 
 
Queste affermazioni di Sara Japhet meritano qualche commento. Indubbiamente, 
il tempio di Gerusalemme, in quanto dimora di Dio28, condivide le caratteristiche 
della sacralità gerarchica dell'arca e del tabernacolo. Tuttavia, l'estensione della 
                                                                                                                                                                  
Trad. it. Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco… vol. I: "33 Porrai cioè la portiera sotto i fermagli; ed ivi, al di là della portiera 
introdurrai l'Arca dell'ammonizione; e la portiera vi servirà di divisione tra il luogo santo ed il santo dei santi (il 
santissimo). 34 E porrai il coperchio sull'Arca dell'ammonizione, nel Santo dei santi".  
22
 Cfr. Esodo 28 e sgg. 
23
 Cfr. Levitico 21. 
24
 Cfr. Numeri 1, 51: 
 ַעֹסַנִבוּ ןָכְּשִׁמַּה וּדיִרוֹי וֹתֹא םִיִּוְלַה תֹנֲחַבוּ ןָכְּשִׁמַּה וּמיִקָי וֹתֹא םִיִּוְלַה רָזַּהַו בֵרָקַּה תָמוּי. 
Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol. II: "E quando il tabernacolo dovrà porsi in viaggio, lo caleranno giù i Leviti; e 
quando il Tabernacolo dovrà fermarsi, lo ergeranno o Leviti; e l'estraneo che s'avvicinasse sarà fatto morire". 
Oppure, per quanto riguarda l'israelita impuro I Cronache 13, 9-10:  
9 וּאֹבָיַּו ןֶרֹגּדַע ןֹדיִכּ חַלְשִׁיַּו אָזֻּע וֹדָיתֶא זֹחֱאֶל ןוֹר:ָהתֶא ִכּי וּטְמָשׁ רָקָבַּה   10 ף=רַחִיַּו הָוהְי אָזֻּעְבּ וּהֵכַּיַּו לַע חַלָשׁרֶשֲׁא וֹדָי ןוֹר:ָהלַע 
תָמָיַּו םָשׁ יֵנְפִל םיִהֹלֱא. 
Trad. it. Disegni D., Agiografi, Firenze, La Giuntina, 2002: " 9 Quando furono giunti all'aia di Kidon 'Uzzà tese il suo 
braccio per afferrare l'Arca perché i buoi avevano deviato. 10 Il Signore si accese d'ra contro 'Uzzà e lo colpi perché 
aveva teso il suo braccio sopra all'Arca; e là morì 'Uzzà davanti a Dio". Quest'ultimo elemento sembra confermare la 
tesi di Paolo Sacchi sulla coincidenza tra sacro e impuro. 
25
  "The last aspect of the tabernacle, and perhaps the most interesting, is its mobility, which stands out so conspicuously 
against the principle of localisation. The entire architectonic structure I have just described – […] – is a mobile entity 
that moves from place to place". Japhet S., Some biblical concepts…, p. 63. 
26
 Ibidem, p. 63. 
27
 Japhet S., Some biblical concepts…, p. 70. 
28
 Cfr. 1 Re 8, 13: 
הֹנָבּ יִתיִנָבּ תיֵבּ לֻבְז ְךָל ןוֹכָמ ָךְתְּבִשְׁל םיִמָלוֹע 
Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori, Firenze, La Giuntina, 2003: "Ho costruito per te una casa, una sede quale Tua 
perpetua residenza". 
sacralità della dimora di Dio a tutta la città risale all'epoca del secondo tempio29. 
Inoltre, questo importante passaggio non è sancito tanto dalla Bibbia ebraica quanto 
dalla Halakhah30, che di conseguenza tratta Gerusalemme in maniera completamente 
diversa rispetto a tutte le altre città, e dunque anche con maggiore puntiglio riguardo 
alle regole di purità31. Questo cambiamento indica un mutamento dello status della 
città nella memoria collettiva del popolo ebraico e quindi nel pensiero ebraico nel suo 
complesso. 
Fin qui, dunque, per quanto riguarda una visione alquanto positiva e razionale del 
concetto di sacro. Tuttavia, negli anni trenta del XX secolo Rudolf Otto ha messo in 
evidenza il carattere irrazionale del sacro, concentrando la sua attenzione sulla 
congerie di sentimenti contrastanti che il sacro suscita nell'uomo, nella sua visione il 
sacro sembra assumere una consistenza ontologica. Secondo Otto, il nucleo 
irrazionale della religione è costituito dall'esperienza del sacro o, più precisamente, 
dai sentimenti che nascono nell'uomo che entra in contatto con il sacro. A tutto ciò 
egli ha dato il nome di numinoso32. Fare esperienza del numinoso significa reagire 
emotivamente di fronte al mysterium tremendum della divinità che può suscitare 
                                                 
29
"The Halakha applied and extended the sanctity of the Temple to the entire city of Jerusalem". Poorthuis M. and Safrai 
Ch. (eds.), The centrality of Jerusalem Historical Perspectives, Kampen the Nederlands, Kok Pharos Publishing House, 
1996, pp. 94-113, p. 95. Più avanti l'autore precisa: "At a relatively early time in the Second Temple period the sanctity 
of the Temple was extended to the city of Jerusalem". Ibidem, p. 102. 
30
 "The expression 'Jerusalem the holy city' appears in the Bible, but it does not have the same halakhic significance that 
the concept obtained in the course of the Second Temple period. The halakhah that regarded Jerusalem as an extension of 
the Temple was unknown during the first Temple period and at the beginning of the Second Temple". Safrai S., 
Jerusalem in the Halacha, p. 99. 
31
 Cfr., ad esempio, Mishnah Baba Qama' 82b: "Ten special regulations were applied to Jerusalem: That a house sold 
there should not be liable to become irredeemable; that it should never bring a heifer whose neck is broken; that it could 
never be made a condemned city; that its houses would not become defiled through leprosy; that neither beams nor 
balconies should be allowed to project there; that no dunghills should be made there; that no kilns should be kept  there; 
that neither gardens nor orchards should be cultivated there, with the exception, however of the gardens of roses which 
existed from the days of the former prophets; that no fowls should be reared there, and that no dead person should be 
kept there over night". Per un esame più dettagliato della questione cfr. AA. VV., Jerusalem, Encyclopaedia Judaica, 
Jerusalem, Keter Publishing House Ltd., 1972, pp. 1378-1592, in particolare pp. 1553-1556. 
32
 Cfr., Otto R., Il sacro L'irrazionale nella idea del divino e la sua relazione al razionale, Milano, Feltrinelli 1966 (testo 
originale del 1936), p. 18: "Ci siamo […] abituati a usare la parola 'santo' in un senso prettamente figurato e che non è 
affatto il suo senso originario. Generalmente l'intendiamo come predicato assolutamente morale, come il buono perfetto. 
Ma un tale uso della parola 'santo' non è rigoroso. Santo contiene questi significati, ma implica ancora, a norma del 
nostro sentimento, qualcosa di più […]. Il fatto è che la parola santo e i suoi equivalenti già nel semitico, nel latino, nel 
greco, ed in altre lingue antiche, denotò in origine e sopra tutto questa sola eccedenza e non denotò affatto il momento 
morale, o almeno non lo contenne a priori, né mai esclusivamente". Il nome che Otto dà a tutto ciò è numinoso: "Io 
formo pertanto la parola: il numinoso, […] intendendo parlare di una speciale categoria numinosa che interpreti e valuti, 
e di uno stato d'animo numinoso che subentra ogni qualvolta quella sia applicata, vale a dire, quando un oggetto è 
pensato come numinoso". Ibidem, p. 19. 
sensazioni estremamente forti e contrastanti33. Infine, il sacro, ovvero il numinoso è 
aliud valde – completamente altro34. 
Sulla linea tracciata da Otto, si situa anche Mircea Eliade. Quest'ultimo non si 
sofferma sul sentimento del numinoso ma propone un'analisi del sacro nella sua 
totalità dal punto di vista dello studio e della comparazione delle ierofanie 
(manifestazioni del sacro), che avvengono secondo varie modalità a seconda dei 
momenti storici. Il punto di partenza del celebre storico delle religioni è abbastanza 
semplice:  
L'homme prend connaissance du sacré parce que celui-ci se manifeste, se montre 
comme quelque chose de tout à fait différent du profane35. 
 
Questa affermazione è ricca di implicazioni, Eliade, infatti,  pur sostenendo la 
totale diversità e contrapposizione tra sacro e profano si discosta dalle concezioni dei 
sociologi francesi per i quali erano l'uomo o la società ad attribuire il carattere della 
sacralità. Secondo Eliade, invece, il sacro è un principio, che si sarebbe tentati di 
definire trascendente, e che si rivela all'uomo attraverso le ierofanie, il che vuol dire 
conferire al sacro i tratti di una realtà ontologica, operazione, questa già iniziata da 
Otto.  
Per concludere questo rapido excursus val la pena di citare l'interpretazione del 
sacro elaborata da René Girard: "La violence et le sacré sont inséparables"36. Secondo 
Girard sacra è la stessa violenza dell'uomo assimilabile alle altre forze naturali ritenute 
                                                 
33
 Otto chiarisce poco oltre ciò che ha inteso dire: "Esaminiamo ciò che è più nel profondo e nel più intimo di ogni 
emozione fortemente religiosa, in quanto questa è qualcosa di più della credenza nella salvezza, della fiducia o 
dell'amore […]. Una sola espressione s'impone, senso del mysterium tremendum, del tremendo mistero. Il sentimento che 
ne emana può penetrarci  come un dolore di un flusso di armonioso, riposante, vago raccoglimento. Oppure può 
trapassare l'anima di una continuamente fluente risonanza che vibra e perdura lungamente finchè svanisce per 
riabbandonare l'anima al suo tono profano. Esso può anche erompere dall'anima subitamente con spasimi e convulsioni. 
Può trascinare alle più strane eccitazioni, alla frenesia, all'orgasmo, all'estasi. Riveste forme selvagge e demoniache. Può 
precipitare in un orrore spettrale e pieno di raccapriccio. Ha i suoi antecedenti e le sue manifestazioni primordiali crudi e 
barbarici e ha la sua capacità di trasformazione nel bello, né puro, nel glorioso. Può divenire la silenziosa e tremante 
umiltà della creatura al cospetto di chi – di che cosa? Al cospetto di quel che è il mistero ineffabile, superiore ad ogni 
creatura". Ibidem, p. 23. Non si può fare a meno di notare, tuttavia, che anche Durkheim e Caillois hanno evidenziato 
questa caratteristica del sacro, senza, ovviamente, trasformarla nella sua essenza.  
34
 "L'estraneo straniero e ciò che riempie di stupore, quello che è al di là della sfera dell'usuale, del comprensibile, del 
familiare e per questa regione “nascosto”, assolutamente fuori dell'ordinario e con l'ordinario in contrasto, e ricolmante 
quindi lo spirito di sbigottita sorpresa". Otto R., Il sacro…, p. 35.  
35
 Eliade M., Le sacré et le profane, Paris, Gallimard 1965, p. 15. 
36
 Girard R., La violence et le sacré, Paris, Albin Michel 1990, p. 34. 
sacre, l'istituzione del sacrificio è un modo per controllare questa violenza evitando 
che esploda lacerando l'ordine sociale37.  
 
3. Una storia sacra di Gerusalemme 
Tutte le definizioni di sacro esposte finora sono prive di qualsiasi connotazione 
morale ed etica, e in questo è situabile la profonda differenza tra sacro e santo. In 
effetti, mi sembra di poter plausibilmente avanzare l'ipotesi che non è tanto 
interessante evidenziare la differenza tra sacro e profano. Sono piuttosto i diversi e 
talvolta perfino contrastanti aspetti che sacralità e santità assumono, ad attirare 
maggiormente l'attenzione. 
Le concezioni del sacro di cui ho parlato, in particolare quelle di Rudolf Otto e di 
Mircea Eliade, rendono possibile un altro approccio alla sacralità di Gerusalemme, 
attraverso il quale sarà possibile ricostruire una storia sacra del popolo ebraico che 
ruota e converge sulla città. Gerusalemme diventa a sua volta la grande protagonista 
di questa storia sacra. Essa è il frutto dell'elaborazione della memoria collettiva 
ebraica che assume come punto di partenza il Tanakh38, ovvero la Bibbia ebraica, per 
poi proseguire negli altri testi che compongono la Halakhah39 e l'Aggadah, quali la 
                                                 
37
 "Le sacré, c'est tout ce qui maîtrise l'homme d'autant plus sûrement que l'homme se croit plus capable de le maîtriser. 
C'est donc, entre autres choses mais secondairement, les tempêtes, les incendies de forets, les épidémies qui terrassent 
une population. Mais c'est aussi et surtout, bien que de façon plus cachée, la violence des hommes eux-mêmes, la 
violence posée comme extérieure à l'homme et confondue, désormais, à toutes les autres forces qui pèsent sur l'homme 
du dehors. C'est la violence qui constitue le cœur véritable et l'âme secrète du sacré". Girard R., La violence…, p. 
51. Il grassetto è della scrivente. 
38Questa sigla sta ad indicare Torah (Pentateuco) Nevi'im (profeti, suddivisi in profeti anteriori – Giosuè, Giudici, I e II 
Samuele, I e II Re – profeti posteriori – Isaia, Geremia, Ezechiele, Osea, Gioele, Amos, Abdia, Giona, Michea, Nahum, 
Abacuc, Sofonia, Aggeo, Zaccaria, Malachia) e Ketubim (Scritti-agiografi – Salmi, Giobbe, Proverbi, Rut, Cantico dei 
Cantici, Ecclesiaste, Lamentazioni, Ester, Daniele, Esdra, Nehemia, I e II Cronache). Un accordo di massima è stato 
trovato tra gli studiosi della materia secondo i quali la chiusura formale del canone biblico è avvenuta verso la fine del 
II secolo D. C. La letteratura veterotestamentaria è per lo più anonima ed è il frutto di molteplici redazioni. Nel corso 
dell'esposizione, riporterò in nota le notizie generali riguardo al periodo, ed eventualmente il luogo di composizione dei 
vari libri della Bibbia ebraica, per ovvie ragioni di brevità mi limiterò ad indicarne una periodizzazione di massima, 
anche se, attualmente, gli esperti in materia tendono a soffermarsi sull'analisi dei singoli versetti.  
39
 "The word “Halakhah” (from the root halakh, “to go”), the legal side of Judaism (as distinct from aggadah, the name 
given to non non-legal material, particularly of the rabbinic literature) embraces personal, social, national, and 
international relationships, and all the other practices and observances of Judaism". AA. VV. Halakhah, Enyclopaedia 
Judaica, vol. 7, pp. 1156-116, p. 1156. La Halakhah è un vero e proprio deposito della memoria collettiva delle varie 
generazioni del popolo ebraico, sia a causa del suo carattere onnicomprensivo, sia grazie alle molteplici fonti della sua 
autorità: in prima istanza, vi è la legge scritta, dunque la Bibbia ebraica, poi la legge orale, ovvero l'interpretazione della 
legge scritta tramandata oralmente, a questa fanno seguito i detti degli anziani, ovvero "everything whose sources is in 
statements of the scholars throughout the generations, from Moses to the present time" (Ibidem, p. 1159). Infine, 
Mishnah40, i due Talmudim, quello di Gerusalemme e quello Babilonese41, il 
Midrash42, e i Pirkey de Rabbi Eliezer43. Nel corso del loro immenso lavoro di 
                                                                                                                                                                  
l'ultima fonte è costituita dagli usi e dai costumi, il che restituisce all'intera Halakhah, una certa elasticità ed adattabilità 
alle condizioni sociali e storiche. Per la tradizione ebraica, la Halakhah affonda le sue radici nell'illud tempus del mito: 
"The general assumption in the classical Jewish sources is that the Halakhah in its entirety goes back to Moses, except 
for various later elaborations, extensions, applications, and innovations in accordance with new circumstances". 
(Ibidem, p. 1156). È possibile dire che lo sviluppo cronologico della Halakhah, ha inizio con il Pentateuco: "It would 
appear certain that by about 400 B. C. E., after the return from Babylon and the establishment of a Second Temple, the 
Pentateuch had become the Torah (the Written Law) and there had begun to develop an oral interpretation of the 
pentatheucal texts". (Ibidem, p. 1161). La fissazione per iscritto della legge orale ha avuto inizio nel periodo dei 
Tannaim, 1-220 D.C., ed è stata conclusa alla fine del periodo degli Amoraim, 220-470 D.C. Se la Halakhah è il 
deposito della memoria collettiva ebraica, va da sé che lo studio dei testi che ne fanno parte è il perno per la 
conservazione di questa memoria, che ha definito i contorni dell'identità ebraica fino al XVIII secolo: "The study of the 
Halakhah in the rabbinic period and beyond it became the supreme religious duty. Because of its difficult suject matter 
and its importance for practical Judaism, this study took precedence over that of any other aspect of Jewish teaching. 
Typical is the rabbinic saying that after the destruction of the Temple, God has nothing else in His world than the four 
cubits of the Halakhot". Ibidem, p. 1156. La tradizione ebraica ha assegnato questo ruolo fondamentale alla Halakhah 
in base ad una visione della temporalità e della storia che si ricollega alla definizione eliadiana di tempo sacro, di cui ho 
già parlato.     
40
 La Mishnah era originariamente la legge tramandata oralmente: "The term “Mishnah” is derived from the Hebrew 
verb shanah, meaning “to repeat”. Under the influence of the Aramaic word tanna, however it received the meaning of 
“to learn” and was applied specifically to studying the Oral Law, initially a matter of memorizing and recapitulation 
[…]. Mishnah is contrasted to Mikra (from kara, “to read”), the Written Law which is read […]. Mishnah as a general 
designation of the Oral Law, included all its aspects: Midrash, halakhot and aggadot". Urbach E. E., Mishnah, 
Enyclopaedia Judaica, vol. 12, pp. 93-109, p. 93. Volendo usare una metafora, potrei dire che la Mishnah è uno dei più 
grandi containers custoditi nel grande deposito della memoria collettiva ebraica che è la Halakhah. La storia della sua 
formazione, e le differenze esistenti tra i suoi vari trattati ne confermano questo carattere: "These differences are to be 
explained as due alike to the lenghty history of the Halakhah and the varied sources of its growth, as well as to the 
sages different ways of transmitting, teaching and arranging the Halakhot, […]. Parallels to many of these and similar 
Halakhot can be found in the legal works both of the ancient East and of the Greak-Hellenistic works". Ibidem, pp. 93-
94. Tutto questo materiale è stato messo per iscritto da R. Judah ha-Nasi alla fine del II secolo D. C. 
41
 Il Talmud è uno dei testi fondamentali della Halakhah, esso è composto dalla Mishnah e dal suo commento, la 
Gemara. "The word “Talmud” means primarily “study” or “learning” […].The word “Talmud” is most commonly used, 
[…], to denote the body of teaching which comprises the commentary of the Amoraim on the Mishnah of  R. Judah ha-
Nasi". Berkovits E., Talmud, Encyclopaedia Judaica, vol. 15, p. 750. Il Talmud Babilonese è chiamato così in quanto è 
stato redatto dai maestri delle accademie babilonesi, esso è "essentially the interpretation and elaboration of the 
Mishnah as it was carried on by the academies of Babylon. Although there are no clear-cut beginnings or ends, it is 
customary to date the period of the Babylonian Talmud from the […] first half of the third century to […] 499". Il 
Talmud Babilonese è posteriore a quello di Gerusalemme di circa un secolo, proprio per questo motivo, in caso di 
discordanza, secondo la tradizione ebraica esso è più autorevole. Per ulteriori dettagli cfr. anche Berkovits E. & 
Editorial Staff, Talmud, Babilonian, Enyclopaedia Judaica, vol. 15, pp. 755-768. All'interno del deposito della memoria 
collettiva ebraica il Talmud è un grande container, all'interno del quale si trova il container della Mishnah. Questa 
memoria collettiva, come ho già detto, ha un atteggiamento distaccato nei confronti della storia dopo la caduta del II 
Tempio, per questo motivo, come ha evidenziato anche Mireille Hadas-Lebel, questi testi non costituiscono una buona 
fonte per lo storico: "Ni le Talmud ni le Midrash n'ont le moindre souci de l'histoire au sens où nous l'entendons . Quand 
ils se refèrent à des situations historiques, ce n'est nullement avec le souci de reconstituer des faits. L'histoire, ou ce qui 
en tient lieu, est au service d'un enseignement éthique ou d'une exégèse". Hadas-Lebel M., Jérusalem contre Rome, 
Paris, Les Editions du Cerf, 1990, p. 125. Per una bibliografia sulla questione si rimanda allo stesso testo.        
42
 "The designation of a particular genre of rabbinic literature constituting an anthology and a compilation of homilies 
consisting of both biblical exegesis […] and sermons delivered in public […] as well as aggadot or halakhot […] and 
forming a running aggadic commentary on specific books of th Bible. The name “Midrash” derives from the root drsh 
[…] which means mainly “to search” “to seek” “to examine”and “to investigate”. Herr M. D., Midrash, Enyclopaedia 
Judaica, vol 11, pp. 1507-1514, p. 1507. Una datazione precisa dei Midrashim è stremamente difficoltosa, tuttavia è 
possibile arrivare ad una datazione di massima. Gli studiosi dividono i Midrashim in tre gruppi: quelli che appartengono 
ad un primo periodo, dal 400 al 640 D. C., tra di essi vi sono Genesi Rabba, Levitico Rabba, Lamentazioni Rabba, Ester 
Rabba I, Cantico dei Cantici Rabba e Ruth Rabba. Al periodo medio, 640-1000 D. C. appartengono Midrash Proverbi, 
Midrash Samuele, Ecclesiaste Rabba, Midrash Salmi I, Deuteronomio Rabba, Midrash Tanhuma, Esodo Rabba I, 
commento e di interpretazione erudita del testo sacro, i maestri dell'ebraismo, spesso 
aiutati anche dalle tradizioni orali, hanno provveduto a riempire i vuoti nella 
narrazione biblica. Nel caso di Gerusalemme, vengono delineati i tratti di una storia 
sacra della città, e questa storia sacra è il frutto dell'elaborazione della 
rappresentazione di Gerusalemme nella memoria collettiva ebraica. A sua volta, la 
storia sacra di Gerusalemme è parte integrante della storia sacra dell'intero popolo di 
Israele.  
L'espressione 'storia sacra' mi sembra particolarmente felice in quanto essa sembra 
intrecciare i concetti di tempo mitico e tempo storico. I commentatori e gli interpreti 
del testo biblico hanno tracciato la storia del popolo di Israele e di Gerusalemme a 
partire dall'illud tempus mitico della creazione, fino all'illud tempus escatologico. Fra 
questi due illa tempora si situa, ovviamente interpretato alla luce del pensiero 
religioso, il tempo storico del popolo di Israele e di Gerusalemme, scandito dal 
susseguirsi delle generazioni, a partire da Adamo fino alla caduta del I tempio. 
Questo tempo storico, ricostruito dai rabbini, si dipana conformemente alla struttura 
descritta da Eliade, trovando il suo modello esemplare in un tempo mitico. Visto sotto 
questa luce, lo stesso tempo storico diventa globalmente più comprensibile e ricco di 
senso.  
L'aspetto più interessante della storia sacra di Gerusalemme e del popolo di Israele 
è che essa è stata costruita per lo più a posteriori: già i libri della Bibbia ebraica in 
cui si parla di Gerusalemme sono posteriori al periodo della monarchia di Davide e 
Salomone, quanto al Talmud Babilonese, il Midrash, e i Pirkey de Rabbi Eliezer, tutti 
questi testi sono stati fissati per iscritto dopo la caduta del II tempio nel 70 d. C. 
Questa storia sacra risale la corrente del tempo storico, in quanto proprio la diaspora e 
                                                                                                                                                                  
Aggadat Bereshit. Tra i Midrashim del periodo tardo, 1000-1200, vi sono anche delle raccolte, tra cui Midrash Cantico 
dei Cantici, Ester Rabba II, Midrash Salmi II, Midrash Aggadah, Yalkut Chimoni, Ein Ya'akov, Midrash ha-Gadol.  
43
 Per quanto riguarda datazione, autore, e luogo di composizione cfr. introduzione a Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a 
cura di), Chapitres de Rabbi Eliezer Midrach sur Genèse, Exodes, Nombres, Esther, Verdier 1992, p. 7: "Ce texte, nous 
disent les historiens modernes, aurait été écrit dans la première moitié du IX siècle de notre ère par un rédacteur qui a 
suivi la voie de l'anonymat et aurait placé dans la bouche de rabbis imaginaires ou simplement légendaires des récits et 
des commentaires des livres de la Genèse, de l'Exode, des Nombres, et du rouleau d'Esther". Altri storici in base a varie 
corispondenze trovate nel testo ne collocano  la composizione in Italia, in terra di Islam, in Palestina: "Le résultat de 
cette mise en parallèle incessante et indéfinie est si vague que l'on n'obtient finalement ni une zone géographique 
particulièrement stable, ni un contexte historique particulièrement défini". Introduzione p. 8. 
l'allontanamento fisico da Gerusalemme hanno giocato un ruolo determinante per la 
memoria collettiva ebraica, che ha fatto della città il centro della propria mappa 
simbolica, e, dunque, anche il centro della propria identità . Per questo motivo, baserò 
la mia esposizione sull'ordine cronologico del testo biblico ricostruito dalla tradizione 
ebraica, sempre facendo riferimento, per sommi capi in nota, al risultato degli studi di 
filologia biblica che ricostruiscono la datazione storica dei testi che citerò44.  
Tuttavia, prima di compiere questo salto nel tempo mitico è necessaria un'ultima 
precisazione, in quanto il processo che ha portato all'elaborazione della storia sacra di 
Gerusalemme è comprensibile solo alla luce di una certa concezione riguardo al ruolo 
del mito nella storia della religione di Israele. Un attento esame della questione ha 
avuto inizio solamente alla fine del XIX secolo45. Il punto focale della discussione, 
estremamente ricca di implicazioni, riguarda sostanzialemente il ruolo del mito nella 





 Le notizie sulla redazione della Bibbia secondo la tradizione ebraica sono reperibili nel Talmud Babilonese, Baba 
Batra 14b-15a: 
ב אבב ארתב ףד די,ב ארמג    ימו ןבתכ השמ בתכ ורפס תשרפו םעלב בויאו עשוהי בתכ ורפס הנומשו םיקוספ הרותבש  לאומש  בתכ ורפס  
םיטפושו  תורו  דוד  בתכ  רפס  םילהת ע"י הרשע םינקז ע"י םדא ןושארה לע ידי יכלמ קדצ לעו ידי םהרבא עו"י השמ לעו ידי ןמיה  עו"י ןותודי 
לעו ייד ףסא  
ב אבב ארתב ףד וט,א ארמג לעו  ידי  השלש  ינב  חרק  הימרי בתכ ורפס רפסו םיכלמ תוניקו היקזח ותעיסו ובתכ  היעשי ילשמ ריש םירישה 
תלהקו ישנא תסנכ הלודגה ובתכ לאקזחי םינשו רשע לאינד תליגמו רתסא ארזע בתכ  ורפס  סחיו לש ירבד םימיה דע ול אעייסמ היל ברל רמאד בר 
הדוהי רמא בר אל הלע ארזע לבבמ דע סחיש ומצע הלעו ןאמו  היקסא  הימחנ  ןב הילכח.   
Trad. it.: "Chi ha scritto questi libri? Mosè ha scritto il suo libro e la parashah di Bil'am e Giobbe. Giosuè ha scritto il suo 
libro e otto versetti della Torah [ scritti dopo la morte di Mosè]. Samuele ha scritto il suo libro, i Giudici e Rut. David ha 
scritto i salmi con l'aiuto di dieci anziani: Adamo, Melkisedeq, Abramo, Mosè, Heyman, Yedutun, Assaf e i tre figli di 
Korah. Geremia ha scritto il suo libro, il Libro dei Re e le Lamentazioni; Ezechia e i suoi collaboratori hanno scritto 
Isaia, i Proverbi, il Cantico dei Cantici e l'Ecclesiaste, gli uomini della grande assemblea hanno scritto Ezechiele, i dodici 
piccoli profeti, Daniele e il Rotolo di Ester; Ezra ha scritto il suo libro e le genealogie delle Cronache fino al suo tempo e 
ciò conferma quello che dice rav secondo il quale Rav Yehudah ha detto: 'Ezra non partì da Babilonia fino a che non si è 
inserito egli stesso nella genealogia e poi è partito, e chi ha finito il libro? Nehemia figlio di Hakaliyah'". Da queste 
affermazioni emerge un dato interessante: alla redazione dei Salmi hanno cooperato, tra gli altri, Adamo, Melkisedeq e 
Abramo. Più in basso, questi tre personaggi ritorneranno nello stesso ordine, e avranno un ruolo fondamentale nella 
storia sacra di Gerusalemme.  
45
 L' Enyclopaedia Judaica, che in linea di massima definisce il mito in termini eliadiani, sostiene che "the word “myth” 
was first applied to biblical narratives in the 18th century, when the question of historicity of the first chapters of 
Genesis arose". Editorial Staff, Myth, Enyclopaedia Judaica, vol. 12, pp. 729-730, p. 729. Le reazioni di molti studiosi 
di fronte a questa problematica sono indicative di un problema che si situa alla base di tutta la teologia della Bibbia 
ebraica: "In the mid-19th century the term myth acquired more precise meaning in Biblical research. Byblical scholars 
who held that myth and polytheism were inseparable […] denied any possibilities of finding myths in the Bible, though 
they do not deny the existence of residues of myth or “demythologized myths” in the Bible". Ibidem. Nonostante gli 
innumerevoli paralleli con le mitologie babilonesi, cananee ed egiziane, Enyclopaedia Judaica, afferma che "although 
mythical ptterns can be found in the Bible, the biblical authors are not especially intersted in “extra-temporal events”, 
but rather deal with God's intervention in history". Ibidem, p. 730. Un recente studio di Chiara Peri ha dimostrato che la 
questione è molto più complessa e che dietro immagini mitiche potrebbero nascondersi concetti teologici non 
strettamente monoteisti. Cfr. Peri C., Il regno del nemico, Brescia, Paideia, 2003. 
Bibbia ebraica: esso funge soltanto da immagine letteraria o implica anche dei 
concetti teologici? Secondo Rafael Patai: 
 Una lettura attenta e priva di pregiudizi […] indica che […] queste antiche 
tradizioni mitiche si sono conservate non soltanto nella Genesi, i cui primi capitoli 
trattano delle prime fasi della storia dell'universo, ma anche negli scritti dei 
grandi poeti e profeti, intrecciati ai loro insegnamenti ispirati a un monoteismo 
etico46.  
L'intreccio tra sacro e santo, tra mito e storia, diventa, alla luce di queste 
argomentazioni, una comprensibile caratteristica nell'evoluzione del pensiero 
religioso ebraico. È quel che conferma anche Frank Moore Cross, secondo il quale 
uno studio attento delle tradizioni letterarie dell'antico Israele rivelano una dialettica 
nella sua evoluzione religiosa: 
Characteristic of the religion of Israel is a perennial and unrelaxed tension 
between the mythic and the historical. […]. In this tension between mythic and 
historical elements the meaning of Israel's history became transparent47. 
 
Ancora una volta la letteratura ha un ruolo fondamentale. Infatti, il perno intorno 
al quale ruota tutto questo processo è proprio la letteratura di Israele48. In essa, sono 
convenuti la 'epic narrative' nella quale "a people and their god or gods interact in the 
temporal course of events"49, la 'historical narrative' nella quale "only human actors 
have part"50 e infine il 'myth' che "in its purest form is concerned with “primordial 
events” and seeks static structures of meaning behind or beyond the historical flux"51. 
La perenne tensione tra storia e mito è resa possibile dalla mediazione del testo 
letterario e soprattutto dall'incrocio dei vari generi letterari:  l'epica, la narrazione 
storica e il mito, che viene evocato proprio attraverso un linguaggio che descrive e 
racconta immagini tratte dalla mitologia Cananea. Il linguaggio e la creazione 
letteraria creano la tensione tra verticale e orizzontale, tra tempo mitico e tempo 
storico: 
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 Patai R., citato in Peri C., Il regno…, p. 39. Il grassetto è della scrivente.  
47
 Moore Cross F., Canaanite Myth and Hebrew Epic Essays in the History of the Religion of Israel, Cambridge, 
Massachusetts, Harvard University Press, 1973, "Preface" p. VIII. Il grassetto è della scrivente.  
48
 Nel corso dell'esposizione, Frank Moore Cross parla proprio di 'Israel's literature'. 
49





Israel's religion in its beginning stood in a clear line of continuity with 
mythopoeic patterns of West Semitic, especially Canaanite myth. Yet its religion 
did emerge from the old matrix, and its institutions were transformed by impact 
of formative historical events and their interpretation by elements of what we may call 
“Proto-Israel” which came together in the days of Moses and in the era of the 
Conquest.[…]. The reenactement of primordial events of cosmogonic myth gave 
way to festivals re-enacting epic events in Israel's past, thus renewing her life as a 
historical community. […]. Israel's early religious evolution was neither simple 
nor unilinear. It will not do to describe the process as a progressive historicizing of 
myth. […]. The Canaanite mythic pattern is not the core of Israel's epic of Exodus and 
Conquest. On the other hand, it is equally unsatisfactory to posit a radical break 
between Israel's mythological and cultic past and the historical cult of the league. The 
power of mythic pattern was enormous. […]. It is proper to speak of this 
counterforce as the tendency to mythologize historical episodes to reveal their 
transcendent meaning52. 
 
Questa interpretazione dimostra che, come aveva capito Mircea Eliade, l'uomo è 
prigioniero delle sue intuizioni archetipali. Proprio a causa della presenza di queste 
intuizioni, il passaggio dal mito alla fede nel dio unico di Israele non è situabile lungo 
una traiettoria temporale lineare. In effetti, si potrebbe dire che questa traiettoria 
temporale è il frutto dell'intreccio tra tempo mitico e tempo storico. Tuttavia, Frank 
Moore Cross si spinge ben oltre, poiché a questo intreccio è sotteso un problema 
teologico cruciale: il mito si pone come elemento mediatore tra gli episodi storici e il 
loro significato trascendente. Più in basso, metterò in evidenza l'importanza di questo 
aspetto che si manifesta soprattutto nei libri profetici.  
La compresenza di storia e mito nella rappresentazione di Gerusalemme è stata 
egregiamente riassunta da Rafael J. Zwi Werblowsky, secondo il quale, nella 
tipologia di 'spazi sacri' Gerusalemme fa parte dei cerchi concentrici essendo essa 
"both 'the kingly sanctuary and city of royalty and, cosmologically, the site of the 
'eben shtiyyah"53.  
Per il momento, vorrei mettere l'accento sull'aspetto cosmologico, verificando se 
Gerusalemme ha le caratteristiche dello spazio sacro che sono state isolate, ad un 
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 Ibidem, pp. 143-44. 
53
 Zwi Werblowsky R. J., "Mindscape and Landscape", Introduction to Kedar B. Z., and Zwi Werblowsky R. J. (eds.), 
Sacred Space Shrine City Land, The Israel Academy of Sciences and Humanities, 1998, pp. 9-17, p. 11. Il significato di 
eben shtiyyah (pietra della fondazione) sarà chiarito più in basso. Cfr. anche Zwi Werblowsky R. J., "Il significato di 
Gerusalemme per gli ebrei, i cristiani e i musulmani", versione leggermente rivista della Conferenza in memoria di 
Charles Strong, originariamente tenuta a Melbourne, in Australia, nel 1972, e pubblicata in Jaarbericht Ex Orient Lux, 
Leiden (1973-74). 
livello generale, da Mircea Eliade. Secondo lo storico delle religioni,  lo spazio sacro 
è caratterizzato da una rottura dell'uniformità dello spazio, dovuta ad una ierofania 
che fonda il mondo, dalla presenza di una axis mundi che collega quello spazio con 
un'altra regione cosmica, e infine lo spazio sacro si trova al centro della terra, ne è 
l'ombelico54.  
1. Gerusalemme è inquadrata nell'illud tempus delle origini del mondo. 
Da questo primo punto discendono una serie di conseguenze: 
A Il mondo è stato creato a partire da Gerusalemme; 
B Gerusalemme è al centro del mondo – Gerusalemme è il luogo più alto e, 
prevedibilmente, è anche la città più bella del mondo; 
 C Gerusalemme si trova su un punto di sutura cosmico, sotto il quale sono 
rinchiuse le acque dell'abisso; 
D La montagna di Sion corrisponde alla montagna cosmica, insieme al Tempio 
essa è il segno tangibile della vittoria di Dio sia sulle forze del caos e della morte sia, 
successivamente, sulle altre divinità ; 
G Il monte del tempio è la residenza di Dio; 
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 Cfr. Eliade M., Le sacré…, pp. 34-35: "a) Un lieu sacré constitue une rupture dans l'homogénéité de l'espace; b) 
cette rupture est symbolisée par une «ouverture», au moyen de laquelle est rendu possible le passage d'une région 
cosmique à une autre (du ciel à la Terre et vice versa: de la Terre  dans le monde inférieur); c) la communication avec le 
ciel est exprimée indifféremment par un certain nombre d'images se référant toutes à l'axis mundi: pilier […], échelle 
[…], montagne, arbre, liane, etc.; autour de cet axe cosmique s'étend le «monde» (= un autre monde), par conséquent 
l'axe se trouve «au milieu», dans le «nombril de la terre», il est le Centre du monde". La rottura dell'omogeneità dello 
spazio corrisponde all'atto di creazione del mondo: "Lorsque le sacré se manifeste par une hiérophanie quelconque, il n'y 
a pas seulement rupture dans l'homogénéité de l'espace mais aussi révélation d'une réalité absolue, qui s'oppose à la non 
réalité de l'immense étendue environnante. La manifestation du sacré fonde ontologiquement le Monde. […]. Pour cette 
raison l'homme religieux s'est efforcé de s'établir au «Centre du Monde». Pour vivre dans le Monde, il faut le fonder, et 
aucun monde ne peut naître dans le «chaos» de l'homogénéité et de la relativité de l'espace profane. La découverte ou la 
projection d'un point fixe – le «Centre» - équivaut à la Création du Monde". Eliade M., Le sacré…, p. 22. Una 
definizione di spazio sacro più recente e più 'positiva' è stata proposta da Emmanuel Anati: "I siti dove furono eseguite le 
opere d'arte, grotte, ripari o anfratti rocciosi mostrano sovente una topografia concettuale nella quale il luogo dove sono 
le opere d'arte è separato dalle aree circostanti ma, nello stesso tempo, congiunto ad esse. […]. Vi è una chiara 
distinzione tra spazio cerimoniale e spazio «laico», due mondi nella cui coesistenza si esprime la relazione tra 
territorio dei viventi e territorio degli spiriti. Talvolta questa è la relazione esistenziale tra presente e passato. È 
probabile che, da sempre, queste località dove l'uomo tornava per secoli e millenni ad istoriare i propri messaggi, 
avessero funzioni che oggi chiameremmo sociali. Tuttavia, le strutture e gli spazi che ne fanno un luogo particolare non 
sono costruiti dall'uomo, sono creati dalla natura. E proprio i tratti particolari segnati dalla natura, sono per l'uomo 
l'indice delle energie che racchiudono e che emanano. Si rivelano attraverso segnali dati dai colori e dalle forme che 
costituiscono insegnamenti dell'ordine globale, dell'equilibrio del cosmo. Essi vengono sovente definiti come “santuari 
naturali” e differenziati dai santuari veri e propri (o artefatti) dove le forme e le strutture sono, almeno parzialmente, 
opera intenzionale dell'uomo" Anati E., "Le religioni preistoriche", Lenoir F. Tardan-Masquelier Y. (a cura di), La 
religione, Torino, Utet, 2001, vol. I pp. 17-57, pp. 44-45. Il grassetto è della scrivente.  
H In quanto residenza di Dio il monte del tempio, e per estensione Gerusalemme, 
sono sicuri e inviolabili. 
 
3. 1 Gerusalemme nell'illud tempus della creazione 
 
Pur non essendo Gerusalemme mai menzionata espressamente nei cinque libri 
della Torah55, i commentatori hanno provveduto a riempire i vuoti narrativi, tenendo 
sempre ben presente i versetti biblici56. 
Secondo il Midrash, la creazione del tempio fu contemplata addirittura prima della 
creazione del mondo:   
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  La Torah, il Pentateuco per i cristiani, è composta dai primi cinque libri della bibbia ebraica: Bereshit (Genesi), 
Shemot (Esodo), Wayiqra (Levitico), Ba-midbar (Numeri) e Ha-devarim (Deuteronomio). Essa è costituita da 
molteplici strati rielaborati da un redattore chiamato R che "ha unito due grandi opere narrative originariamente 
separate, che iniziavano entrambe con la creazione". (Smend R. La formazione dell'Antico Testamento, Brescia, Paideia, 
1993, p. 50). R, che può essere una persona, un gruppo o una scuola, ha portato a termine il suo lavoro al tempo di 
Esdra, ossia a partire dal 458 A. C. La fonte principale di R è P, ovvero il Sacerdotale che "rappresenta uno strato tardo 
nella storia della narrazione israelitica" ( Ibidem, p. 73), "il periodo storico al quale P appartiene è quello della 
trasformazione di Gerusalemme-Giuda in comunità cultuale sotto il dominio politico dei persiani, dopo che gli stati 
d'Israele e Giuda erano stati soggiogati dagli assiri e poi dai babilonesi, con la distruzione di Gerusalemme nel 587 a. 
C., e il conseguente esilio babilonese a porre la parola fine". (Ibidem, p. 75). L'intervento redazionale di P è stato 
preceduto dal lavoro svolto dai Deuteronomisti, la cui voce è possibile intendere soprattutto nel Deuteronomio, e che 
avrebbero dato "al pentateuco la sua forma definitiva, prima [dell'intervento] sacerdotale" (Ibidem, p. 82). Il 
Deuteronomio, a sua volta, "non può essere anteriore alla metà del VI secolo A. C." (Ibidem, p. 96). Il sostrato di questi 
strati, mi si consenta il gioco di parole, è costituito da quelle che Smend definisce le opere letterarie antiche, ovvero E, 
costituito dai testi frammentari del Pentateuco in cui primeggia l'uso dell'appellativo Elohim per indicare Dio, e J, testi 
frammentari in cui dio viene designato con l'appellativo Jahve. I testi riferibili ad E hanno un carattere estremamente 
frammentario e occorre molta cautela per individuarli. "Circa la collocazione di E nella storia della tradizione, allo stato 
attuale sono possibili solo congetture". (Ibidem, p. 113). Plausibilmente E è più recente rispetto a J, in base ad alcuni 
particolari sarebbe possibile collocarlo "non prima della metà del IX secolo. È comunque probabile che si debba 
scendere ulteriormente"  (Ibidem). Altrettanto disagevole è l'individazione dei testi riferibili a J. "Va da sé che l'epoca in 
cui J si è formato può essere definita solo con larga approssimazione. Il terminus ante quem è rappresentato dal lavoro 
redazionale jehovista-deuteronomistico, che si situa all'incirca al tempo dell'esilio. Il terminus post quem è dato 
teoricamente dalla fine degli avvenimenti narrati, dunque dalla conquista; in realtà, quel che si presuppone è un Israele 
già consolidato, quale è esistito solo a partire da Davide. Ci si trova dunque di fronte a un lasso di tempo tutt'altro che 
breve, che spazia dal X al VII secolo" (Ibidem, p. 122). Della tradizione antecedente le opere letterarie antiche "è 
possibile parlare soltanto in via ipotetica" (Ibidem, p. 127). Si può però sostenere che: "C'è stata una tradizione orale e 
una tradizione scritta. È possibile conoscere la prima solo attraverso  la seconda e soltanto imperfettamente. Il confine 
tra le due forme era labile e non può essere fissato aprioristicamente. In genere, viene prima la tradizione orale, ma ciò 
non significa né che non ci siano già stati molto prima testi scritti né che questi ultimi abbiano pian piano sostituito 
quella in ogni sua forma". (Ibidem, p. 133). "Come la maggior parte delle letterature, l'Antico Testamento contiene 
poesia e prosa. […]. In genere la forma poetica è quella più antica" (Ibidem, p. 134). Particolarmente interessante, dato 
l'ambito di questa ricerca, è l'osservazione che Smend fa riguardo "l'importante gruppo delle «saghe» e leggende 
cultuali (ιεροι λόγοι) che spiegano le istituzioni e gli usi cultuali, ma soprattutto la santità dei luoghi sacri – data dal 
fatto che vi è avvenuta un'apparizione divina, […]. Dal momento che, normalmente, gli israeliti hanno ripreso i luoghi 
sacri degli antichi abitanti di quelle terre, non è raro che sullo sfondo ci sia uno ιερος λόγος cananeo, riformulato poi in 
funzione di Jahve e di Israele". (Ibidem, p. 137).  
56
 "Le rabbis ne pouvaient évidemment, eux, dont la mission principale consistait à perpétuer le culte de la Ville sainte, 
se satisfaire de cette constatation de simple lecture. Il leur fallait recourir à la méthode du commentaire approfondi". 
Israël G., Jérusalem la Sainte, Paris, Odile Jacob, 2001, p. 133. 
In the beginning God created. Six things preceded the creation of the world; some of 
them were actually created, while the creation of the others was already contemplated. 
The Torah and the Throne of the Glory were created. […]. The creation of the Patriarchs 
was contemplated, […]. [The creation of] Israel was contemplated, […]. [The creation of] 
the Temple was contemplated, […]. The name of the Messiah was contemplated, […]57. 
 
Successivamente, se così si può dire, il mondo fu creato a partire da 
Gerusalemme, il procedimento è stato egregiamente ricostruito da Rafael Patai: 
According to the biblical account the first thing created by God was light. […]. 
Light in biblical as well as rabbinic conception is the symbol of life and health, of joy 
and success. The light created on the first day of creation which is not identical with the 
light of the sun, the moon and the stars, which were created only on the fourth day, is in 
legends closely connected with the Temple. It was from the spot on which later the 
Temple was erected that the first ray of light issued and illuminated the whole world. 
This light continued to emanate from the spot also after the Temple was built on it. Its 
source was the Holy of Holies in which the Holy Ark stood, and it lit up the Temple 
itself and shone forth through the windows58. 
 
Essendo il luogo della creazione, Gerusalemme è anche il centro, l'ombelico del 
mondo59, essa è posta al centro della "mappa simbolica della cosmologia ebraica"60.  
Questa mappatura riflette il concetto di gerarchia del sacro citato più sopra, in un 
susseguirsi di centri concentrici:  
                                                 
57
 Midrash Rabbah Bereshit I, 4. Trad. ingl: Freedman H. e Simon M. (a cura di), London, The Soncino Press, 1961, vol. 
I. Questa interpretazione è condivisa anche dai Pirkey de Rabbi Eliezer: "Sept choses furent crées avant le monde: la 
Torah, la Géhenne, le jardin d'Éden, le Trône de la Gloire, le Temple, le repentir, et le nom du Messie", Pirkey de Rabbi 
Eliezer VIII. Trad. franc. Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de Rabbi Eliezer…, p. 30. Ovviamente il 
tempio è quello di Gerusalemme. 
58
 Patai R., Man and Temple, New York, Ktav Publishing House, 1967, p. 84. Cfr. anche Midrash Rabbah Bereshit III 
4: "The light was created from the place of the Temple". Trad. ingl: Freedman H. e Simon M. (a cura di), London, The 
Soncino Press, 1961, vol I.  
59
 Cfr. Ezechiele 38, 12: 
לֹלְשִׁל לָלָשׁ זֹבָלְו זַבּ ביִשָׁהְל ָךְדָי תוֹבָרֳחלַע תֹבָשׁוֹנ םַעלֶאְו ףָסֻּאְמ םִיוֹגִּמ הֶשֹׂע הֶנְקִמ ןָיְנִקְו יֵבְשֹׁי רוּבַּטלַע ץֶר:ָה 
Trad. it. Disegni D., Profeti posteriori, Firenze, La Giuntina, 2003: "Per far bottino e depredare tu vuoi portare la mano 
contro città già devastate e ora ripopolate da un popolo raccoltosi fra le genti e che si occupa di greggi e dei suoi affari e 
dimora nei luoghi più elevati della terra".  Il Midrash si ricollega proprio questo versetto di Ezechiele, e aggiunge:  
שיאה עצמאב ןותנ הזה רובטהש םשכ ,םלועה עצמאב הנותנ לארשי ץרא ךכ 
Midrash Tanhuma Kedoshin 10. Trad. it.: "Come l'ombelico si trova al centro del corpo umano, così la terra di Israele si 
trova al centro del mondo". Questo concetto è stato ripreso anche dal Talmud Babilonese. Gemara Sanhedrin 37a: 
 "אנמ  ינה  ילימ א"ר אחא רב אנינח רמאד ארק) ריש םירישה ז (ךררש ןגא רהסה לא רסחי גזמה וגו 'ךררש וז ןירדהנס המל ארקנ  המש  ךררש  
איהש תבשוי  ורוביטב לש םלוע ןגא איהש הניגמ לע לכ םלועה ולוכ" 
Gemara Sanhedrin 37a. Le Talmud L'édition Steinsaltz, Paris, Ramsay, 1997, "Sanhédrin 2": "De quel texte biblique 
déduisons-nous que les juges devaient être assis en cercle? Rabbi A'ha Bar 'Hanina le tire du verset (Cantique des 
Cantiques 7, 3): «Ton nombril est un cratère lunaire, que le vin coupé n'y manque pas»  «Ton nombril» désigne le 
Sanhédrin. Pourquoi est-il appelé ainsi? Parce qu'il siège dans le Temple de Jérusalem, nombril de l'univers. Il est 
comparé à «un cratère» […] parce qu'il protège […] l'univers tout entier". 
60
 Peri C., Il regno…, p. 83. 
ץרא לארשי תבשוי ותיעצמאב לש םלוע םילשוריו התיעצמאב לש ץרא לארשי ,תיבו שדקמה 
עצמאב םילשורי ,לכיההו עצמאב תיב שדקמה ,ןוראהו עצמאב לכיהה ,ןבאו היתש ינפל ןוראה ,הנממש 
תתשנ םלועה61. 
 
Infine, secondo Rabbi Eliezer, la porta dell'Eden è adiacente al Monte Moria, e 
dunque a Gerusalemme62. Contemporaneamente, il Talmud colloca a Gerusalemme 
una delle porte della Gehenna: 
השלש  םיחתפ  שי םנהיגל  דחא  רבדמב דחאו םיב דחאו םילשוריב63 
Nel Sancta Sanctōrum del Tempio si trova la pietra della fondazione, Eben 
Shetiyyah, che fu la prima cosa solida creata da Dio e da Lui usata per separare le 
acque del caos primordiale. Questa pietra è il centro, l'ombelico, del mondo che è 
stato creato a partire da essa:   
In the middle of the Temple, and constituting the floor of the Holy of Holies, was a 
huge native rock which was adorned by Jewish legends with all the peculiar features of 
an Omphalos, a Navel of the Earth. This rock, called in Hebrew Ebhen Shetiyyah, the 
Stone of foundation, was the first solid thing created, and was placed by God amidst the 
as yet boundless fluid of the primeval waters. Legend has it that just as the body of an 
embryo is built up in its mother's womb from its navel, so God built up the earth 
concentrically around this Stone, the Navel of the Earth. And just as the body of the 
embryo receives its nourishment from the navel, so the whole earth too receives the 
waters that nourish it from this Navel. The waters of the Deep crouch underneath the 
Shetiyyah stone at a depth of a thousand cubits, and down to them reach the shitin, the 
shafts, also created according to a legend in the days of the creation64. 
 
Sulla pietra della fondazione si dilungano vari passi del Talmud Babilonese: 
 היתשו התיה תארקנ  :אנת הנממש תתשוה םלועה ןנת ןאמכ רמאד ןויצמ ארבנ םלועה אינתד יבר 
לארזעי רמוא  םלוע ותיעצמאמ  ארבנ  רמאנש) בויא חל (תקצב רפע קצומל םיבגרו וקבודי יבר עשוהי רמוא 
םלוע ןמ ןידדצה ארבנ רמאנש) בויא זל (יכ גלשל רמאי  יוה ץרא  םשגו  רטמ  םשגו תורטמ וזע יבר קחצי 
>אחפנ <רמא ןבא הרי בקה"ה םיב ונממ תתשנ םלועה רמאנש) בויא חל (לע המ נדאהי ועבטה וא ימ  הרי 
ןבא התנפ םימכחו םירמוא ןויצמ ארבנ רמאנש) םיליהת נ (רומזמ ףסאל לא םיהלא  ה  'רמואו  ןויצמ ללכמ 
יפי ונממ ללכומ ויפי לש םלוע אינת ר 'רזעילא לודגה רמוא) תישארב ב (הלא תודלות םימשה ץראהו 
םארבהב  םויב תושע ה 'םיהלא ץרא םימשו תודלות םימש םימשמ וארבנ תודלות ץראה ץראמ וארבנ םימכחו 
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 Midrash Tanhuma Qedoshim 10. 
62
 "«Il chassa l'homme» (Gen. 3, 24). Pour ce faire Il le fit sortir du jardin d'Éden et Il l'installa au mont Moria, car la 
porte du jardin d'Éden est attenante au mont Moria". Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de Rabbi 
Eliezer…, p. 123. 
63
 Gemara Erubin 19a.  
64
 Patai R., Man and…, pp. 85-86. Secondo Peter Schäfer, il più antico documento che mette in rapporto la pietra della 
fondazione con la creazione del mondo è una Tosefta di Rabbi Jose, che sostiene: "Da esso (= dalla pietra della 
fondazione) è stato creato il mondo come è scritto (Salmo 50, 2) da Sion, perfetta in bellezza, Dio risplende". Schäfer 
P., Tempel und schöpfung, Studien zur Geschichte und Theologie derRabbinische Judentums, Leiden, Brill, 1978, pp. 
122-133, p. 125. 
םירמוא ולא ולאו ןויצמ וארבנ רמאנש רומזמ ףסאל לא םיהלא ה 'רבד ארקיו ץרא חרזממ שמש דע ואובמ 
רמואו ןויצמ  ללכמ  יפי םיהלא  עיפוה  ונממ ללכומ ויפוי לש םלוע65 . 
 
Questo passo è particolarmente importante poiché riassume gli aspetti più 
importanti del ruolo di Gerusalemme nella cosmogonia: il mondo è stato creato a 
partire da essa, e dunque la città, riprendendo la sopraccitata affermazione di 
Ezechiele si trova al centro del mondo. Un'altra conseguenza della cosmogonia è che 
Gerusalemme e la terra di Israele in generale, diventano in virtù di questo atto 
creativo, il posto più bello del mondo, convinzione ribadita più esplicitamente in un 
altro passo del Talmud Babilonese: 
העשת  םלועל ודרי המכח םיבק הרשע  ודרי יפוי םיבק הרשע ולוכ םלועה לכ דחאו לארשי ץרא הלטנ
העשת םלועל לוכ םלועה לכ דחאו םילשורי הלטנו66 
 
Riferimenti più tardi alla pietra della fondazione sono reperibili anche nei Pirkey 
de Rabbi Eliezer: 
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 Talmud Babli Gemara Yoma 54b. Trad. it: "E [questa pietra] era chiamata della fondazione: poichè da essa è stato 
fondato il mondo questo insegnamento si richiama a quello che afferma che da Sion è stato creato il mondo. Infatti, è 
scritto in una baraita: secondo Rabbi Eliezer il mondo è stato creato dal suo centro poiché è scritto: "per unire la polvere 
in zolle e per saldare insieme le zolle della terra" [Giobbe 38, 38]. Invece, Rabbi Yehoshua ha detto che il mondo è stato 
creato a partire dai lati, come è scritto: poiché egli comanda sia alla neve che cade sulla terra, sia sulla pioggia, perfino 
sui diluvi torrenziali [Giobbe 37, 6]. Rabbi Yitzhaq Nappaha ha detto: Il Santo, benedetto Egli sia, ha gettato una pietra 
in mare e a partire da questa è stato fondato il mondo come è scritto: e su che cosa poggiano le basi delle sue colonne? 
Chi ha deposto la pietra prinicipale, la pietra angolare? [Giobbe 38, 6]. I saggi dicono che [il mondo] è stato creato a 
partire da Sion, secondo quanto è scritto: da Sion perfetta in bellezza [salmo 50, 2], da Sion dunque è stata costruita la 
bellezza del mondo. Rabbi Eliezer il Grande dice: queste sono le generazioni del cielo e della terra fino ad Abramo a 
partire dal giorno in cui Dio creò la terra e il cielo [Gen. 2, 4], dunque le generazioni del cielo sono state create dal cielo 
e le generazioni della terra sono state create dalla terra. Invece, i saggi dicono le une e le altre sono state create da Sion , 
come è scritto: Dio ha parlato e ha chiamato la terra da Oriente a Occidente, da Sion perfetta in bellezza Dio risplende 
[Salmo 50, 1-2], dunque a partire da Lui è stata costruita la bellezza del mondo". La pietra della fondazione ritorna anche 
in Gemara Sanhedrin 26b: 
ןנתד ןבא  התיה  םש  תומימ  םיאיבנ םינושארה הייתשו התיה תארקנ אלא מל"ד היקזח ותעיסו אכיה ןחכשא יקידצ ורקיאד תותש ביתכד) לאומש א  
ב  (יכ הל 'יקוצמ ץרא תשיו םהילע לבת תיעביאו אמיא אכהמ) והיעשי חכ (אילפה הצע לידגה הישות א"ר ןנח המל ארקנ המש הישות ינפמ איהש 
שתמת וחכ לש םדא  רבד רחא הישות הנתינש יאשחב ינפמ ןטשה רבד רחא הישות םירבד לש והות םלועהש תתושמ םהילע" 
 Le Talmud L'édition Steinsaltz, "Sanhédrin 2": "Car nous avons enseigné dans une michna (Yoma 23b): «Une pierre 
était là, depuis les jours des premiers prophètes, et elle était appelée «Fondation». Mais pour qui dit Ezéchias et ses 
adeptes, où avons-nous trouvé des justes appelés «Fondations»? Dans le verset suivant (I Samuel 2, 8): «Car  à l'Eternel 
sont les colonnes de la terre et il a fondé l'univers sur elles». Et si tu veux, je dirais d'ici (Isaïe 28, 29): «Il conçoit des 
conseils merveilleux, il a réalisé des vastes fondations». Rabbi 'Hanan dit: Pourquoi son nom a-t-il été appelé 
«Fondation» […]? Parce qu'elle fait se fondre la force de l'homme. Autre explication […] qui a été donnée en cachette  à 
cause de l'Accusateur. Autre chose […]: Des paroles d'abîme sur lesquelles l'univers repose". In questo passo, tuttavia, la 
pietra della fondazione si trasforma in un concetto immateriale, quasi morale, ad indicare che la fondazione del mondo è 
la saggezza di Dio. 
66
 Gemara Kiddushin 49 b. Trad. ingl.: "Ten kabs of wisdom descended to the world: nine were taken by Palestine and 
one by the rest of the world. Ten kabs of beauty descended to the world: nine were taken by Jerusalem". Cfr. Anche 
Gemara Sukkah 51 b:  
"םלועמ דמחנ ךרכ האר אל התראפתב םילשורי האר  אלש  ימ" 
Il lui montra [le pied de la montagne] du Temple de YHWH, comme il est écrit: «Je 
suis descendu jusqu'aux racines des montagnes» (Jona 2, 7). De là nous apprenons que 
Jérusalem est bâtie sur sept collines. Il lui montra la Pierre d'Assise fixée dans les 
abîmes67. 
  
Essendo il centro della terra, Gerusalemme è anche la montagna più alta della 
terra: 
תמקו  תילעו  לא םוקמה  רשא רחבי ה 'ךיהלא דמלמ תיבש שדקמה הובג לכמ ץרא לארשי ץראו 
לארשי הובג לכמ תוצראה אמלשב תיב שדקמה הובג לכמ ץרא  לארשי68 
La montagna su cui sorge Gerusalemme è talmente alta da non essere stata 
sommersa dalle acque del diluvio: 
R. Jonathan was going up to worship in Jerusalem, when he […] was seen by a 
Samaritan, who asked him, 'Whiter are you going?' 'To worship in Jerusalem', replied 
he. 'Would it be better to pray at this holy mountain than at that dunghill?' he jeered. 
'Wherein is it blessed?', inquired he. 'Because it was not submerged by the flood69. 
 
Infine, il Tempio viene posto al centro di un progetto cosmogonico, poichè "it is 
from the Temple that the light, the symbol of life and success, of health and joy 
emanate; and it is from the Temple that the waters pour forth bringing fertility to the 
world, to the vegetable kingdom as well as to man"70. Il tempio è, inoltre il simbolo e 
l'equivalente del mondo e del corpo umano. Inoltre, secondo i Pirkey de Rabbi 
Eliezer, l'uomo fu creato nel luogo dove poi esso sarebbe stato edificato71. 
Tuttavia, il sopraccitato passo, Gemara Yoma 54b, è particolarmente importante in 
quanto in esso vi è un cenno molto velato alla lotta cosmica con le acque del caos, 
nelle quali Dio ha gettato la pietra della fondazione. Sotto il tempio, si trovano infatti 
le acque del caos primordiale, Tehom72, che Dio rinchiuse sotto terra la prima volta 
                                                 
67
 Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de Rabbi Eliezer…, p. 72.   
68
 Gemara Kiddushin 69 a. Trad ingl. London, The Soncino Press, 1966: "Then shalt thou arise and get thee up unto the 
place which the Lord thy God shall choose: this teaches that the Temple is higher than the rest of Eretz Ysrael, and Eretz 
Ysrael is higher than all [other] countries". Su questa immagine ritorna anche Yoma 52a: 
םינושארה םיאיבנ תומימ םש התייה ןבא ,תארקנ התייה היתשו ;תועבצא שולש ץראה ןמ ההובגו. 
Trad. it.: "Una pietra si trovava in quel posto dalla morte dei primi profeti, era chiamata pietra della fondazione, e la sua 
altezza dal livello della terra era di tre dita". 
69
 Midrash Rabba Bereshit XXXII, 10. Trad. ingl: Freedman H. e Simon M. (a cura di)…, vol. I. 
70
 Patai R., Man and…, p. 87. 
71
 "Le Saint, béni soit-Il, montra au premier homme un supplément d'affection en le créant à partir d'un lieu qui est 
l'emplacement du Temple, et en l'introduisant dans son Palais, comme il est dit: «YHWH Dieu prit l'homme et le plaça 
dans le jardin d'Éden pour le servir et le garder» (Gen. 2, 15).  Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de 
Rabbi Eliezer…, p. 82 
72
 La lotta cosmogonica contro il mostro degli abissi fa parte del mito babilonese della creazione ed è possibile dire che 
the same name for this watery abyss, part of which is personified by the goddess Tiamat, is the etymological equivalent 
dopo la creazione, e di nuovo dopo il diluvio universale ponendo un sigillo che 
impedisse il loro ritorno alla superficie: 
In the Jerusalem legend, […], the building of the altar and the temple over the shaft 
follows the swallowing up of the waters in it, the altar being said to have been built by 
Noah, as reported in Genesis (8, 20). Late Jewish legends have it that Noah only rebuilt 
this altar, which had been in use by Adam, Cain and Abel, and which was later to be 
used by Abraham, and finally included in the Temple of Jerusalem73 . 
 
La presenza di Tehom col sigillo divino sotto il tempio di Gerusalemme è 
confermata anche da una leggenda riportata nel Talmud: 
רמא יבר ןנחוי העשב הרכש דוד ןיתיש אפק אמוהת יעבו אפטשמל אמלע רמא דוד … ימ אכיא עדיד 
יא ירש בתכמל םש.  
ב הכוס ףד גנ,ב ארמג אפסחא הידשנו אמוהתב חנמו אכיל רמאקד היל ידימ  רמא  דוד  לכ  עדיד 
רמימל  וניאו  רמוא קנחי ונורגב אשנ לפותיחא ק"ו ומצעב המו תושעל םולש בןי שיא ותשאל הרמא הרות 
ימש בתכנש השודקב החמי לע םימה תושעל םולש לכל םלועה ולוכ לע תחא המכ המכו רמא היל  ירש  
בתכ  םש  אפסחא ידשו אמוהתל תיחנו אמוהת רסתיש יפלא ידימרג יכ יזח תיחנד אבוט רמא המכ ילדימד 
יפט בטרימ אמלע רמא שמח הרשע תולעמ היקסאו  רסימח  יפלא מרגידי הימקואו יפלאב ידימרג רמא אלוע 
ש"מ אכמוס אעראד יפלא ידימרג אהו ןניזח ןנירכד אתרופ יקפנו אימ רמא בר אישרשמ אוהה אמלוסמ 
תרפד74  
Questa versione della leggenda della pietra della fondazione, indica, come ha 
efficacemente spiegato Chiara Peri, un cambiamento, si sarebbe tentati di dire 
un'evoluzione, da una concezione mitologica e fisica del ruolo di questa pietra ad una 
visione più astratta75.  
                                                                                                                                                                  
of the Hebrew Tehom […], a proper name that always appear in the Bible without the definite article. (It should be noted, 
[…], that whereas “Tiamat” is the name of a primal generative force, tehom is merely a poetic term of lifeless mass of 
water". Feldman S., Creation and Cosmogony in the Bible, Enyclopaedia Judaica, vol. 5, pp. 1059-1070, p. 1061. Alla 
stessa conclusione sono giunti anche Robert Graves e Rafael Patai. Graves R. Patai R., I miti ebraici, Milano, Longanesi, 
1988. I due studiosi, tuttavia, non si fanno difensori del monoteismo, e formulano una loro visione generale riguardo al 
ruolo dei motivi mitici nel libro della Genesi: "Chi ideò, in sede monoteistica, la cosmogenesi, nella prima e nella 
seconda Genesi non poteva assegnare se non a Dio la parte di creatore e quindi omise ogni preesistente elemento o ente 
che potesse considerarsi divino. Astrazioni, come caos (tohu wa-bohu), tenebre (hoshekh) e abisso (tehom) non 
avrebbero tentato nessun idolatra e così presero il posto delle antiche deità matriarcali". Graves R. Patai R., I miti 
ebraici…,. p. 30. 
73
 Ibidem, p. 58. 
74
 Gemara Sukkah 53 a-b. Trad. it.: "Ha detto Rabbi Yohanan quando David fece scavare gli shittyn (canali che 
sprofondano nel sottosuolo) l'abisso si sollevò con l'intenzione di inondare il mondo. Allora David disse: […]  c'è 
qualcuno che sa se è permesso scrivere il Nome di Dio su un coccio e gettarlo nell'abisso perché questo si calmi. Non 
si trovò nessuno che si facesse avanti, disse David: chiunque ne sia a conoscenza e non lo dica, che possa morire 
soffocato. Ahitofel pronunciò dunque un ragionamento a fortori: se per mettere pace tra un uomo e la moglie, la Torah 
ha detto che qualunque cosa scritta in santità viene cancellata con l'acqua, a maggior ragione per la pace del mondo ciò 
è permesso. Egli scrisse il nome sul coccio, lo buttò nell'abisso e questo si placò. L'abisso discese al livello di 16.000 
ammot (cubiti) quando [Ahitofel] vide che l'abisso era sceso di molto, disse:  più [l'abisso] sale e più il mondo è 
irrigato e reso fertile. Recitò i 15 cantici dei gradini e fece salire l'abisso di 15.000 ammot stabilizzandolo a mille 
ammot. Ulla ha detto: da qui si deduce che il sostegno della terra è 1000 ammot e infatti si constata che si scava un po’ 
si trova l'acqua: quest'acqua dei pozzi viene dalle scale dell'Eufrate".  
75
 Peri C., Il regno…, p. 73: "Da una concezione più «mitologica» e «fisica» (la roccia sacra è una sorta di sbarramento, 
di tappo, che impedisce alle acque del caos di erompere) si arriva a una più astratta (la potenza magica del nome di Dio 
Il motivo della pietra della fondazione che funge da sigillo dell'abisso è 
strettamente ricollegata ad una tematica fondamentale che attraversa tutta la Bibbia 
ebraica: la lotta cosmogonica di Dio che ha portato a termine il processo creativo 
ponendo una separazione tra caos, abisso, e morte, e il mondo da lui plasmato. Questa 
separazione resta, tuttavia, provvisoria, poiché le forze del caos e della morte 
debbono essere continuamente imbrigliate: 
La creazione consiste nell'atto di porre un limite determinato alla potenza del caos, 
ne conseguono necessariamente due riflessioni di natura teologica: le forze ostili a Dio 
sono preesistenti alla creazione e quindi equivalenti a Yahwè, perché anch'esse come 
lui sono increate; inoltre la lotta cosmogonica non elimina la loro potenza, ma si limita 
a trattenerla entro certi confini. Ciò equivale in sostanza a dire che il potere di Dio non 
è assoluto, ma anzi è propriamente definito dal conflitto tra il suo regno e quello del suo 
avversario. Questa idea è indissolubilmente legata alla concezione ebraica della 
creazione […], e della struttura dell'universo, […]. Sebbene la storia religiosa di Israele 
abbia conosciuto una progressiva accentuazione del monoteismo, nessuna riforma 
teologica ha potuto scardinare del tutto le credenze più antiche. […] «La Bibbia non è 
riuscita ad ignorare il mito del caos»76. 
 
Il tema della creazione, in quanto lotta cosmogonica contro le forze del caos, è  
comune alle mitologie del medio oriente77. Secondo questa visione mitologica Dio, 
sovrano del cosmo afferma il proprio potere sottraendo continuamente terreno alle 
forze del caos. Segno tangibile della vittoria divina è il tempio che la tradizione 
ebraica, come nelle mitologie mediorientali, colloca sulla montagna cosmica che è la 
fortezza in grado di trattenere le acque dell'abisso, e il luogo più alto del mondo. 
Questa collocazione diventa ancora più comprensibile se si tiene presente che, in 
generale, nella Bibbia ebraica il motivo della montagna è una metafora per indicare 
permanenza nel tempo, altezza, fertilità. In quanto montagna cosmica, Gerusalemme 
viene spesso designata col nome di Har Tsiyon78.   
                                                                                                                                                                  
frena l'abisso), passando per una contaminazione delle due (perché la pietra sia efficace deve esservi scritto il 
tetragramma". 
76
 Peri C., Il regno…, p. 79. 
77
 A questo riguardo cfr. Peri C., Il regno…; Moore Cross F., Canaanite Myth… 
78
 Cfr. Zion, Encyclopaedia Judaica, pp. 1030-   , p. 1030: "Hill and fortress in Jerusalem. The origin of the name is 
uncertain. […]. The name Zion was first used for the Jebusite fortress […], on the southeast of Jerusalem, below the 
Ophel and the Temple. On its capture by David it was renamed 'city of David' […], and the name included also the 
Ophel […]. In poetry Zion was used by way of synecdoche for the whole of Jerusalem, and 'daughter (or virgin) of Zion' 
referred to the city and its inhabitants […]. Zion often referred by way of metonymy to Judea […], or the people of Judea 
[…]. Sometimes Zion referred simply to the Temple Mount […] and it was this use that became the regular one by the 
Maccabean period, when the Temple Mount was called 'Mountain of Zion […], as opposed to the lower city, the upper 
city, and Acra (on the southwestern hill of ancient Jerusalem)". A riguardo cfr. Anche Yirushalayim, Encyclopedia 
Nella geografia simbolica tracciata dalla tradizione ebraica il mondo risulta diviso 
in tre zone in senso orizzontale: la dimora di Dio in alto, quella degli uomini in 
mezzo, e il regno della morte in basso. Gerusalemme funge, in termini eliadiani, da 
axis mundi, mettendo queste tre zone in collegamento. A questa suddivisione 
territoriale, corrisponde anche una gerarchia orizzontale: man mano che ci si 
allontana dal luogo della creazione, dal centro del mondo, in questo caso da 
Gerusalemme, ci si avvicina al regno del caos79. Questa visione teologica, a cui 
corrisponde una mappa simbolica, rende intelligibili parecchi passi dei Salmi80 di cui 
Gerusalemme è la grande protagonista.  
La Zion Tradition, ovvero il tema di Gerusalemme, isolato dagli studiosi nel libro 
dei Salmi, già a partire dagli anni quaranta del XX secolo, è ancora più comprensibile 
alla luce di quanto detto finora: 
(1) Zion is the peak of Zaphon, the highest mountain; (2) The river of Paradise 
flows out of it; (3) God has defeated the assault of the waters of chaos there; (4) God 
has defeated the kings and their peoples there81. 
 
                                                                                                                                                                  
Talmudit. Alla luce di quanto detto finora, l'interpretazione di R. L. Cohn, pur essendo estremamente positiva, mi sembra 
anche un po’ riduttiva: "Mt. Zion is, […], a sacred mountain symbol, a “collectively created pattern of meaning”, the 
configuration of which is conditioned by Israel's own geography, literary traditions and theo-political needs". Cohn R. 
L., "The mountains and Mount Zion", Judaism, n. 101, vol. 26 n. 1 winter 1997, pp. 97-115, p. 115. 
79
 A questo riguardo cfr. Peri C., Il regno…, p. 83 e sgg.; in particolare il punto in cui l'autrice parla di zone come il 
mare e il deserto "che sono tanto lontane dal centro da costituire una sorta di stadio intermedio tra il cosmo e il caos. Si 
tratta di ambienti inabitabili e inospitali, che costituiscono una sorta di avamposti del potere distruttivo del caos sulla 
creazione e possono essere considerati i propilei del regno del nemico" (Ibidem, pp. 85-86). Questa visione gerarchica 
sembra speculare alla gerarchia del sacro di cui si è parlato poche pagine più sopra. 
80
 Il libro dei Salmi comprende 150 poesie religiose. Va da sé, anche in base a quanto detto finora, che i riferimenti alla 
letteratura e ai miti mediorientali costituiscono uno dei problemi fondamentali nel campo della ricerca storico-filologica 
sui salmi.  "La destinazione dell'intero Salterio era quella d'essere, come si è soliti dire, «il libro dei canti della comunità 
giudaica», in uso nel tempio, nelle sinagoghe e nelle case. Ma il preciso collegamento con determinate feste giorni e 
ricorrenze è stato stabilito in gran parte solo dopo la chiusura della raccolta". (Smend R., La formazione…, p. 247). La 
datazione dei salmi è estremamente problematica e lascia spazio a molte incertezze, lo stesso Smend, con molta 
prudenza afferma: "Non è possibile dire con certezza quando sia avvenuta la redazione definitiva del Salterio. Se alcuni 
salmi dovessero appartenere al tempo dei Maccabei, si dovrebbe scendere fino al II o I secolo a. C.". Ibidem, p. 248. 
Altrimenti, l'autore propone un'altra ipotesi che vede il terminus ante quem collocato all'inizio del II secolo d. C. 
Tuttavia, la tendenza generale tra gli studiosi è quella di intraprendere volta per volta la datazione di un singolo salmo o 
di un piccolo gruppo: "Il punto di partenza in base al quale si può tentare nel singolo caso un ordinamento di massima è 
dato dal punto di vista formale, dalla collocazione nella storia di un genere letterario […], e dal punto di vista 
contenutistico, dal riferimento a determinati fatti o istituzioni storicamente databili […], o anche dall'influenza di 
profezia, sapienza, teologia deuteronomistica o sacerdotale ecc. Il lavoro è perciò possibile solo su singoli salmi o su 
gruppi di salmi scelti in base a motivi formali o contenutistici". Ibidem, p. 253   
81
 Roberts J.J. M., The Davidic origin of Zion tradition, Journal of Biblical Literature, vol. 92 n. 3 (September 1973), 
pp. 329-344, p. 329. Ollenburger B. C., Zion the City of the Great King A Theological Symbol of the Jerusalem Cult, 
Sheffield, The Sheffield Academic Press, 1987. Entrambi i testi citati riportano un'ampia bibliografia sull'argomento. 
Cfr. anche Hoppe L. J., Jerusalem in the Theology of Ancient Testament,    
Il primo e il secondo punto descrivono un paesaggio che è uno spazio sacro, il 
punto 3 proietta questo spazio sacro in un tempo sacro, l'illud tempus in cui Dio ha 
sconfitto l'assalto delle forze del caos. Molteplici sono i passaggi dei Salmi che 
rievocano i motivi della Zion Tradition, mi limiterò a citare qualche passo in guisa di 
esempio.   
Del monte Zaphon si parla nel Salmo 48: 
2 יִעְבּ דֹאְמ לָלֻּהְמוּ הָוהְי לוֹדָגּ וֹשְׁדָקרַה וּניֵהֹלֱא ר 
3  בָר ְךֶלֶמ תַיְרִק ןוֹפָצ יֵתְכְּרַי ןוֹיִּצרַה ץֶר:ָהלָכ שׂוֹשְׂמ ףוֹנ הֵפְי82. 
  
Nella mitologia Cananea il monte Tzaphon è il luogo dove risede Baal:  
Le Çaphôn, la montagne du «Nord», est […] d'après les textes ugaritique le siège de 
Baal. Mais Yahvé a remplacé les dieux, il a détrôné Baal et le vrai Çaphôn est la 
montagne de Sion83. 
Come si vede, un concetto teologico tipico della mitologia del Vicino Oriente 
antico, è stato ripreso e ritrasformato per affermare la superiorità del monte Sion sulle 
altre montagne dimora degli altri dei. Il motivo della lotta è sotteso a queste 
immagini, non più una lotta cosmogonica in senso stretto ma una guerra tra Jahvé e le 
altre divinità, da cui quest'ultimo è uscito trionfante, e il monte Sion è il segno 
tangibile della sua vittoria. 
Nel Salmo 46 invece si parla del corso d'acqua che scorre da Gerusalemme: 
5  ןוֹיְלֶע יֵנְכְּשִׁמ שֹׁדְק םיִהֹלֱאריִע וּחְמַּשְׂי ויָגָלְפּ רָהָנ84. 
 Questo corso d'acqua che scorre da Gerusalemme mi riconduce al succitato passo 
di Gemara Yoma 53a-b riguardo alla leggenda delle acque dell'abisso 
accidentalmente liberate dal re David. L'abisso non è soltanto pericoloso, se ben 
imbrigliato, come ha fatto Ahitofel, esso può rivelarsi una fonte di fertilità per 
Gerusalemme ed il mondo. 
Nello stesso Salmo viene ripreso il motivo, per altro frequente in tutto il libro85, 
della vittoria divina sul caos e sulle acque che lo incarnano: 
                                                 
82
 Salmo 48, 2-3. Trad. it. Disegni D. Agiografi…: " 2 Grande è il Signore e molto celebrato nella città del nostro Dio, 
nel suo sacro monte; 3 la più bella delle alture, gioia di tutta la terra, è il monte Sion, angolo settentrionale, città del gran 
Re". 
83
 De Vaux R., Jérusalem et les prophètes, Revue Biblique, 1966, pp. 481-509, pp. 506-507.  
84
 Salmo 46, 5. Trad. it. Disegni D. Agiografi…: "Il lento corso di un fiume rallegra la città di Dio, il luogo sacro in cui 
risiede l'Eccelso".  
2  דֹאְמ אָצְמִנ תוֹרָצְבּ הָרְזֶע זֹעָו הֶסֲחַמ וּנָל םיִהֹלֱא 
3  םיִמַּי בֵלְבּ םיִרָה טוֹמְבוּ ץֶר: ריִמָהְבּ אָריִנאֹל ןֵכּלַע 
4   וּמֱהֶי וּרְמְחֶי ויָמיֵמ םיִרָהוּשֲׁעְרִי וֹתָוֲאַגְבּ הָלֶס86 . 
Il doppio ruolo dell'acqua, presentata dal Salmo 46, potrebbe sembrare 
contraddittorio: da un lato la presenza dell'acqua rende Gerusalemme fertile, 
dall'altro, proprio sotto la città sono rinchiuse le nefaste acque dell'abisso. In realtà, in 
quanto spazio sacro, Gerusalemme è anche lo spazio in cui si concretizza la 
coincidentia oppositōrum, che, come ha evidenziato Mircea Eliade, è il paradigma 
della condizione divina. Per questo motivo, sotto il Tempio sono imbrigliate le acque 
nefaste dell'abisso e, contemporaneamente proprio dal Tempio scaturiscono le acque 
che rendono la terra fertile e lussureggiante87. 
Sidney Kelly ha evidenziato una visione di largo respiro sottesa al Salmo 46, una 
visione in cui tutto si tiene: a Gerusalemme Dio ha sconfitto le acque del caos, 
portando così l'ordine a livello cosmogonico, da Gerusalemme si irradieranno la pace 
e la giustizia che porteranno l'ordine nel mondo degli uomini e nel tempo storico88.   
Il quarto punto, la vittoria di Dio sulle Nazioni, è una diretta conseguenza della 
vittoria sul caos:  
2  וֹמְשׁ לוֹדָגּ לֵאָרְשִׂיְבּ םיִהֹלֱא הָדוּהיִבּ עָדוֹנ 
3  ןוֹיִּצְבּ וֹתָנוֹעְמוּ וֹכֻּס םֵלָשְׁב יִהְיַו 
4  הָלֶס הָמָחְלִמוּ בֶרֶחְו ןֵגָמ תֶשָׁקיֵפְשִׁר רַבִּשׁ הָמָּשׁ 
5  ףֶרָטיֵרְרַהֵמ ריִדּ= הָתּ= רוֹאָנ 
6 ְשׁ וּמָנ בֵל יֵריִבּ= וּלְלוֹתְּשֶׁא םֶהיֵדְי לִיַחיֵשְׁנ=לָכ וּאְצָמאֹלְו םָתָנ 
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 Un elenco dei Salmi, i cui versetti si soffermano su questo motivo, è riportato da Hoppe L. J., Jerusalem in the…, p. 
30 
86
 Salmo 46, 2-4. Trad. it. Disegni D. Agiografi…: "2 Iddio è per noi un rifugio e fonte di forza, ci è di aiuto nelle 
disgrazie, si fa sempre trovare da chi Lo ricerca. 3 Perciò noi non temiamo anche se succedono cambiamenti nella terra 
né se i monti vacillano e precipitano in mezzo al mare: 4 le sue acque possono pure agitarsi, incresparsi, i monti 
possono pure tremare per la sua tempesta". 
87
 A questo riguardo cfr. anche le osservazioni di Rafael Patai in Man and Temple… 
88
 "Earth ('eres) and the mountains have been firmly established as a result of Yahweh's victory, and thus, like his city, 
they shall not be shaken; similarly, the waters which threatened destruction have been subdued and thus transformed 
into the river of life which flows out from the city. […] the cosmos has come into being according to the microcosmic 
model of the city of God. Likewise, as the proleptic model of peace, the city is the substantive source from which 
political peace flows, at which and through which political peace takes place, a point signified particularly by the 
destruction of the weapons of war in vs. 10. The city is the mythico-geographical creative center or navel of the 
universe: here is the vertical point of contact where the Most High God overcomes the chaotic deep; horizontally, this is 
the point where the nations of the earth are overcome and peace is established to “the end of the earth”, […]. Thus, the 
Zion motif, concerning the center, and the 'eres motif, concerning the universe, are organically related, and the use of 
the same term, 'eres, throughout the psalm […], makes particularly vivid the central theme: the transition from chaos to 
cosmos at the microcosmic center of the universe". Kelly S., Psalm 46: a study in imagery, Journal of Biblical 
Literature, vol. LXXXIX, (September 1970), pp. 305-312, p. 309.  
7 סוּסָו בֶכֶרְו םָדְּרִנ בֹקֲעַי יֵהֹלֱא ָךְתָרֲעַגִּמ89.  
 
Se, da un certo punto di vista, si può dire che la vittoria sulle nazioni riporta in 
auge il tempo storico rispetto a quello mitico90, mi sembra molto più importante 
sottolineare che, come nel caso del Salmo 46, c'è una corrispondenza tra l'atto di 
stabilire un ordine cosmogonico e quello di sottomettere le nazioni stabilendo così un 
ordine storico-politico. La vittoria nel tempo mitico rende possibile la vittoria nel 
tempo storico. Quest'ultimo aspetto è particolarmente importante poiché si ricollega 
alla visione del monte del tempio in quanto segno tangibile della vittoria 
cosmogonica divina, e di conseguenza in quanto dimora di Dio, ad essa si fa 
riferimento in Salmo 76, 2-3. Anche nel sopraccitato Salmo 48, 2-3, il monte Sion è 
la residenza di Dio, la stessa constatazione alla riga successiva: 
םיִהֹלֱא ָהיֶתוֹנְמְר=ְבּ עַדוֹנ בָגְּשִׂמְל91  
 Chiara Peri ha evidenziato come questo motivo sia strettamente ricollegato 
all'universo mitologico delle popolazioni del medioriente: 
La denominazione stessa del tempio, in ebraico come nelle altre lingue semitiche 
(byt, bt), indica che esso era concepito come la «casa» della divinità. Specificando 
ulteriormente, si può affermare che più che una semplice residenza il tempio 
rappresentasse una reggia, un palazzo rappresentativo del potere regale del dio a cui era 
dedicato92. 
Infine, essendo il tempio, e per estensione Gerusalemme, la residenza di Dio, il 
luogo dove Dio è presente, ne consegue che la città è sicura e inviolabile. La 
sicurezza e l'inviolabilità di Gerusalemme sono garantite innanzitutto ad un livello 
cosmico, a conferma di ciò sta il sopraccitato Salmo 46, 2-4. Dalla sicurezza a livello 
cosmico discende quella a livello storico politico:     
5  וָדְּחַי וּרְבָע וּדֲעוֹנ םיִכָלְמַּה הֵנִּהיִכּ 
6 הָמֵּה וּאָר ןֵכּ וּהָמָתּ וּלֲהְבִנ וּזָפְּחֶנ  
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 Salmo 76, 2-7. Trad. it. Disegni D. Agiografi…: "2 Iddio è ben noto in Giuda, il Suo nome è esaltato in Israele; 3 la 
Sua sede è in Gerusalemme e la Sua residenza in Sion. 4 là Egli ha spezzato le frecce dell'arco, lo scudo e la spada, gli 
strumenti da guerra. 5 Tu appari nel Tuo splendore o Fortissimo, dai montiin cui il nemico è stato sbranato. 6 I 
coraggiosi son divenuti oggetto di preda, si sono addormentati nel sonno eterno, e nessuno dei prodi ha più saputo usare 
le sue mani. 7 Per il Tuo rimprovero, o Dio di Giacobbe, si sono addormentati anche i cocchi ed i cavalli". 
90
 Tuttavia questo aspetto potrebbe essere oggetto di discussione perchè non è chiaro se questa vittoria avverrà nel 
tempo storico o sia piuttosto un'attesa messianica. 
91
 Salmo 48, 4. Trad. it. Disegni D. Agiografi…: "Iddio è noto nei palazzi di questa città come sostegno".   
92
 Peri C., Il regno…, p. 192. 
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Riassumendo quanto detto finora, si potrebbe dire che Gerusalemme è collocata in 
uno spazio e in un tempo sacro. Non solo essa si trova al centro della mappa 
simbolica elaborata dalla memoria collettiva ebraica, la città è, inoltre, anche il perno 
intorno al quale ruota la storia sacra di Israele, che, come si vedrà, ripete per molti 
aspetti il modello mitico originario.   
 
3. 2 Il ruolo di Gerusalemme nella storia sacra di Israele 
 
2. La storia sacra di Israele è in rapporto continuo con l'illud tempus delle origini. 
Questa ipotesi ha sostanzialmente due conseguenze: 
A la storia sacra del popolo di Israele ruota intorno a Gerusalemme;  
B la storia sacra del popolo di Israele ripete il modello mitico originario. 
Il punto A si riferisce direttamente alle storie del ciclo dei patriarchi, narrate nella 
Torah. Si sarebbe tentati di dire che la forza interpretativa dei commentatori si è fatta 
'centripeta', in quanto quasi tutte le storie dei patriarchi convergono su Gerusalemme, 
dove si sono svolte delle ierofanie che hanno avuto un ruolo essenziale, si potrebbe 
dire fondativo, nella storia e nella religione del popolo di Israele. Infatti, proprio a 
Gerusalemme, Dio si è manifestato ad Abramo, Isacco e Giacobbe, e prima di loro ad 
Adamo, Noè e Shem94. 
Il principio della storia sacra di Israele ci conduce nuovamente all'illud tempus 
della creazione, quando Dio costruì a Gerusalemme un altare per pregare. 
Nello stesso luogo in cui fu eretto questo altare, ovvero Gerusalemme, fu creato 
Adamo: 
OF THE GROUND (Gen. II, 7): He [Adamo] was created from the place of his 
atonement […]. The Holy One, blessed be He, said 'Behold I will create him from the 
place of his atonement, and may he endure95 
                                                 
93
 Salmo 48, 5-7. Trad. it. Disegni D. Agiografi…: "5 Poiché, ecco i re si erano radunati, avevano passato insieme il 
confine. 6 Essi hanno solo visto la città, si sono stupiti, si son sbigottiti, si son dati a fuga precipitosa. 7 Un tremito li ha 
assaliti là, doglie come un partoriente". 
94
 Come ha sostenuto Sara Japhet, lo spazio sacro è il luogo in cui Dio si manifestato all'umanità. 
95
 Midrash Rabba Bereshit XIV, 8. Trad. ingl: Freedman H. e Simon M. (a cura di)…, vol. I.  
 Il Midrash afferma che su quello stesso altare edificato da Dio, su cui aveva già 
sacrificato Adamo, sacrificarono anche Abramo e Noè dopo il diluvio:  
AND NOAH BUILDED […] AN ALTAR UNTO THE LORD (Gen. VIII, 20). 
And he offered burnt offerings to the altar. R. Eliezer b. Jacob said: That means on the 
great altar in Jerusalem, where Adam sacrificed96. 
 
Il luogo del tempio e il nome di Gerusalemme sono immediatamente ricollegati a 
Shem, figlio di Noè:  
SHEM, HAM AND JAPHET (Gen. VI, 10): [Shem, however, is written] first 
because he was [more] righteous [than the others], also because he was born 
circumcised, the Holy One, blessed be He, set His name particularly upon him; [other 
reasons for his priority are that] Abraham was to arise from him, he was minister in the 
High Priesthood, and because the Temple would be built in his territory97. 
 
Per quanto riguarda la vexata quaestio del nome di Gerusalemme98, il Midrash 
argomenta come segue: 
AND ABRAHAM CALLED THE NAME OF THE PLACE ADONAI JEREH – 
THE LORD SEETH (Gen. XXII, 149. […]. Shem called it Salem [Shalem]: And 
Melchisedek king of Salem (Gen. XIV, 18). Said the Holy One, blessed be He: 'If I call 
it Jireh as did Abraham, then Shem, a righteous man, will resent it; while if I call it 
Salem as did Shem, Abraham, the righteous man, will resent it. Hence I will call it 
Jerusalem, including both names, Jireh Shalem. Rabbi Berekiah said in Rabbi Helbo's 
name: While it was yet Salem the Holy One, blessed be He, made himself a tabernacle 
and prayed in it, as it says, In Salem also is set His tabernacle, and His dwelling place 
in Zion (Ps. LXXVI, 3): and what did He say: O that I may see the building of the 
temple99. 
Gerusalemme ricompare nuovamente ai tempi di Abramo, e viene identificata con 
la città di Shallem retta da un sacerdote re, Melkisedeq, che benedisse il patriarca: 
 
 18 ןוֹיְלֶע לֵאְל ןֵהֹכ אוּהְו ןִיָיָו םֶחֶל איִצוֹה םֵלָשׁ ְךֶלֶמ קֶדֶציִכְּלַמוּ 19וּהֵכְרָבְיַו רַמאֹיַּו ְךוּרָבּ םָרְב= לֵאְל 
ןוֹיְלֶע הֵנֹק םִיַמָשׁ ץֶר:ָו  20ְךוּרָבוּ לֵא ןוֹיְלֶע ןֵגִּמרֶשֲׁא ָךיֶרָצ ָךֶדָיְבּ וֹלּןֶתִּיַּו רֵשֲׂעַמ לֹכִּמ   .100 
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 Midrash Rabba Bereshit XXXIV, 9. Trad. ingl: Freedman H. e Simon M. (a cura di)…, vol. I. 
97
 Midrash Rabba Bereshit XXXVI, 3. Trad. ingl: Freedman H. e Simon M. (a cura di)…, vol. I. 
98
 In realtà, questa questione costituisce un problema per storici, filologi e archeologi, ma non certo per la tradizione 
ebraica. 
99
 Midrash  Rabba Bereshit LVI 10. Trad. ingl: Freedman H. e Simon M. (a cura di)…, vol. I. 
100
 Genesi 14; 18-20. Per questa e le seguenti citazioni dal Pentateuco faccio riferimento a Luzzatto Sh. D., Il 
Pentateuco colle haftarot volgarizzato ad uso degli Israeliti, Trieste, Colombo Coen Editore, 1858: "(18) Malkissedek 
poi, re di Shallem, arrecò pane e vino. Egli era sacerdote di Dio altissimo. (19) Lo benedisse e disse: Benedetto sia 
Abramo dal Dio altissimo, padrone del cielo e della terra. 20 E benedetto Iddio altissimo che ti diede in mano i tuoi 
nemici. Ed (Abramo) gli diede la decima di ogni cosa". Trad. Franc. Dhorme E. (sous la direction de), La Bible…: "18 
Melchisédech, roi de Salem, apporta du pain et du vin. Il était prêtre du Dieu Très-Haut. 19 Il bénit Abraham et dit: 
 L'origine del sacerdozio viene ricondotta a Melkisedeq, il salmo 110 sembra 
confermare questo dato, e attraverso di lui all'illud tempus mitico: 
1 דִוָדְל רוֹמְזִמ םֻאְנ הָוהְי יִנֹדאַל בֵשׁ יִניִמיִל תיִשׁ:דַע ָךיֶבְיֹא םֹדֲה ָךיֶלְגַרְל  
2 ְזֻּעהֵטַּמ ָךיֶבְיֹא בֶרֶקְבּ הֵדְר ןוֹיִּצִּמ הָוהְי חַלְשִׁי ָך 
4 עַבְּשִׁנ הָוהְי אֹלְו םֵחָנִּי ןֵהֹכהָתּ= םָלוֹעְל יִתָרְבִדּלַע קֶדֶציִכְּלַמ101.  
 
Queste sono le uniche apparizioni di Melkisedeq nella Bibbia ebraica, le origini 
del personaggio sono ignote, e altrettanto sconosciuto è il suo successivo destino102. 
Tuttavia, ancora una volta il Midrash provvede a riempire il vuoto: 
6 – «Melki Tsédeq roi de Salem»: Ce lieu (Jérusalem) rend justes (matsdiq) ses 
habitants, ainsi Melki Tsédeq et «Adoni Tsedeq» (Jos. 10:1). La justice (tsédeq) est 
appelée Jérusalem, selon les mots: «La justice y fait son lit» (Is. 1:21). 
«Roi de Salem». Cela indique qu'il est né circoncis, dit Rabbi Itshaq le Babylonien. 
«Apporta du pain et du vin, il était prêtre du Dieu très haut» (Gen. 14:18). 
Discussion entre Rabbi Shmuel bar Nahman et les rabbis. Rabbi Shmuel dit: Il révéla à 
Abraham les lois relatives au grand-prêtre; le pain et le vin mentionnés ici renvoient en 
effet aux pains de proposition et au vin des libations. Les Rabbis dirent: Il lui révéla la 
Torah, selon les mots: «Venez, mangez de Mon pain, buvez du vin que j'ai mêlé» (Pro. 
9:5). […]. 
7 – «Il le bénit et lui dit: Béni soit Abraham par le Dieu très haut, doté (litt. 
Créateur) du ciel et de la terre» (Gen. 14:18). Qui l'en a doté? […]. Rabbi Itshaq dit: 
Abraham accueillait tous ceux qui allaient et venaient; quand ils avaient mangé et bu il 
leur demandait: Faites la bénédiction – que devons nous dire, répondaient-ils? – Sois béni 
Dieu du monde qui nous a donné à manger de Son bien. Aussi le Saint béni soit-Il lui 
déclara-t-Il: Quand Mon nom n'était pas connu de Mes créatures tu le leur as fait 
connaître, c'est pourquoi Je te considère comme associé à Moi dans la création du monde. 
C'est ce qu'expriment le mots «doté du ciel et de la terre»103. 
 
                                                                                                                                                                  
«Béni soit Abram par le Dieu Très-Haut, créateur des cieux et de la terre! 20 Béni soit le Dieu Très-Haut qui a livré tes 
adversaires en ta main!» Abram lui donna la dîme de tout". 
101
 Salmo 110, 1-2-4. Trad. it. Disegni D. Agiografi, Firenze, La Giuntina, 2002. " 1 Di David, salmo. Detto del Signore: 
Sta' seduto alla Mia destra fino a che renderò sottoposti a te i tuoi nemici. 2 Il Signore Manderà da Sion lo scettro che 
simboleggia la tua forza, domina con esso i tuoi nemici. 4 Il Signore ha giurato e non cambierà idea: Tu rivestirai la tua 
funzione in eterno, poiché tu, o mio re, sei giusto". Il traduttore ha qui privilegiato una lettura etimologica del nome 
Melkisedeq che vuol dire re giusto, un'altra traduzione possibile, e largamente diffusa, è la seguente: tu sarai sacerdote 
in eterno secondo l'ordine di Melkisedeq. 
102
 Da un punto di vista scientifico, gli studiosi sono abbastanza inclini ad assegnare al Melkisedeq storico origini 
cananee, in perfetto accordo con il racconto biblico, che proprio a questo sembra alludere. A questo riguardo, cfr. 
Delcor M., Melchizedek from Genesis to the Qumran Texts and the Epistle to the Jews, Journal for the Study of 
Judaism, 2 (1971), pp.115-135; Fischer L. R., Abraham and his priest-king, Journal of Biblical Literature, vol. LXXXI 
– part II September 1962, pp. 264-270. Le origini cananee, in particolare Jebusite, di Melkisedeq, della città di 
Gerusalemme e dei sacerdoti sadociti preposti da David al culto del Tempio sono state evidenziate da Rosenberg R. A., 
The God Sedeq, Hebrew Union College Annual, vol. XXXVI, (1965), pp. 161-177.  
103
 Midrash Bereshit Rabba, Lekh Lekha cap. XXXXIII, 6-7. Trad. franc. Maruani B. Cohen Arazi A., Midrash Rabba, 
tome I Bereshit Rabba, Verdier, 1987. 
La città di Shallem è identificata a Geusalemme in varie fonti, tra cui il Targum 
Onqelos, Le antichità giudaiche di Flavio Giuseppe104. Per quanto riguarda 
Melkisedeq, il Talmud (Gemara Nedarim 32b) 105, lo identifica a Shem, figlio di 
Noè106. I Pirkey de Rabbi Eliezer  riprendono questa identificazione rintracciando in 
questo versetto della Bibbia il segno del passaggio del sacerdozio da Shem ad Abram, 
che poi diventerà Abraham: 
Les vingt-huit du mois d'éloul, le Soleil et la Lune furent crée; et le nombre des 
années, des mois, des jours, des nuits, des heures, des fins, des saisons, des cycles et des 
intercalations étaient devant le Saint, béni soit-Il. Il intercala l'année et après cela Il en 
transmit [les règles] au premier homme dans le jardin d'Éden, […] – c'est le calcul du 
monde, destiné à toute la postérité des fils d'Adam. 
Adam en transmit [les règles] à Énoch […]. Puis Énoch transmit à Noé le secret de 
l'intercalation […].  
Noé le transmit à Sem, celui-ci pénétra le secret de l'intercalation, intercala l'année et 
fut nommé «prêtre», ainsi qu'il est dit: «Mélchitsédek, roi de Salem, […] était prêtre du 
Dieu Très Haut» (Genèse 14, 18). Mais Sem, le fils de Noé était-il réellement prêtre? 
C'est parce qu'il était l'aîné et qu'il servait [la divinité] de jour et de nuit, qu'il fut appelé 
«prêtre». Sem le transmit à Abraham, celui-ci pénétra dans le secret de l'intercalation, 
intercala l'année et fut, lui aussi nommé «prêtre», comme il est dit: «YHWH l'a juré et ne 
s'an repentira pas: Tu es prêtre à jamais» (Ps. 110, 4). Et comment savons-nous que Sem 
à transmis à Abraham? Parce qu'il est écrit: «Selon l'ordre de Mélchitsédek» (ibid.)107. 
 
                                                 
104
 A questo riguardo cfr. Delcor M., Melchizedek from Genesis…; Carmignac J., Le document de Qumran sur 
Melkisédec, Revue de Qumran n. 27 vol. 7 III (1970), pp. 343-378. 
105
 Gemara Nedarim 32b 
הפו  רמא  יבר  הירכז  םושמ  יבר לאעמשי שקיב בקה"ה איצוהל הנוהכ םשמ רמאנש) תישארב די (אוהו ןהכ לאל ןוילע ןויכ םידקהש תכרב  
םהרבא  תכרבל  םוקמה  האיצוה םהרבאמ  רמאנש) תישארב די (והכרביו רמאיו ךורב םרבא לאל ןוילע הנוק םימש ץראו ךורבו לא ןוילע רמא ול 
םהרבא יכו ןימידקמ תכרב דבע תכרבל ונוק דימ הנתנ םהרבאל רמאנש) םיליהת יק (םאנ ה 'ינדאל בש ינימיל דע תישא ךיביוא םודה ךילגרל 
הירתבו ביתכ עבשנ ה  'אלו  םחני  התא  ןהכ םלועל  לע יתרבד יכלמ קדצ לע ורוביד לש יכלמ קדצ ונייהו ביתכד אוהו ןהכ לאל ןוילע אוה ןהכ ןיאו 
וערז הכ  
"A questo proposito Rabbi Zakaria si è pronunciato a nome di Rabbi Yishma'el: il Signore, benedetto Egli sia,  voleva 
far derivare il sacerdozio da Shem come è scritto [Gen. 14, 18] 'Egli era sacerdote di Dio Altissimo', ma dal momento 
che [Melkisedeq-Shem] ha anteposto la benedizione di Abramo a quella di Dio, l'ha fatta discendere da Abramo, come è 
scritto [Genesi 14, 20-21] 'Benedetto sia Abramo dal Dio altissimo, padrone del cielo e della terra. 20 E benedetto Iddio 
altissimo'. Allora Abramo gli disse: si fa forse precedere la benedizione del servo alla benedizione del suo padrone?'. 
Perciò Dio ha dato il sacerdozio ad Abramo, come è detto        e dopo è scritto: [Salmo 110, 4] 'Il Signore ha giurato e 
non verà meno: sarai sacerdote in eterno secondo l'ordine di Melikisedeq'. E ciò che è scritto a proposito di Melkisedeq, 
che era sacerdote di Dio altissimo, vuol dire che Melkisedeq era sacerdote, ma non la sua progenitura" 
106
 Questa identificazione è richiamata anche in altre fonti, tra cui il Midrash Bereshit Rabba 66, 9, Midrash Wa-yiqra 
rabba 25, Targum Jonatan Ben Uziel su Gen. 14, 18, a riguardo cfr. Delcor M., Melchizedek from Genesis…  
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 Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de Rabbi Eliezer…, pp. 58-59. Il riferimento alla creazione è 
stato colto anche da Gérard Israël secondo il quale, il breve incontro tra Abramo e Melkisedeq segna una svolta nella 
storia e nel destino del popolo ebraico, in quanto Dio viene riconosciuto espressamente nel suo attributo di creatore da 
una creatura umana. "La tradition judaïque fait donc remonter à Abraham non seulement la polarisation du destin du 
peulpe juif issu du Patriarche su Jérusalem mais encore elle y associa la qualification fondamentale du Dieu créateur, 
attribut qui était, depuis le premier verset de la Genèse, éminemment reconnu, mais qui ne relevait que d'une 
descendence cosmogonique. Avec Melkitsedeq et Abraham, ce Dieu apparaît concretement non plus seulement dans 
l'ingenierie de la création du monde, mais dans l'histoire humaine". Israël G., Jérusalem…, p. 134. Questa tesi, per 
quanto interessante, sottintende un progressivo passaggio dal mito al monoteismo, ma, come si è visto, la situazione è 
un po’ più complicata.  
Proprio come Shem, Melkisedeq è nato circonciso, egli è dunque tutto proiettato 
nella sfera dell'illud tempus, attraverso di lui anche Abramo passa nella sfera 
dell'illud tempus, poiché Dio lo considera associato a Lui nella creazione. Le fonti 
sugli esiti di Melkisedeq sono controverse, lo stesso passo del Talmud sopraccitato 
(Gemara Nedarim 32a) racconta che questi cade in disgrazia agli occhi di Dio proprio 
in seguito alla benedizione data ad Abramo. Tuttavia, la figura di Melkisedeq è 
ricollegata anche all'illud tempus escatologico. In Gemara Sukkah 52b egli è 
ricollegato al Messia108, su questo punto concordano anche gli scritti di Qumran109. 
Un procedimento simile, come vedremo, sarà seguito nel caso di Gerusalemme.   
Ritroviamo Gerusalemme in un momento cruciale della storia di Israele: la 
‘aqedah, il sacrificio di Isacco110. La Bibbia ebraica identifica la città col monte 
Moria dove Abramo si apprestava ad obbedire al comando di Dio:   





Vale la pena di rileggere la storia di questo sacrificio come essa è stata raccontata 
da Luis Ginzberg, che mette in evidenza degli elementi estremamente interessanti. 
Dopo un faustiano prologo in cielo in cui Satana mette in dubbio la devozione e la 
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 Gemara Sukkah 52b: 
)הירכז ב (ינאריו ה 'העברא םישרח ןאמ והנינ  העברא  םישרח רמא בר אנח רב אנזיב רמא יבר ןועמש אדיסח חישמ ןב דוד חישמו ןב ףסוי 
והילאו ןהכו קדצ.  
Trad. it.: [Zaccaria 2]: 'E dio mi mostrò 4 artigiani'. Chi sono questi 4 artigiani? Disse Rav Hana bar Bizna a nome di 
Rabbi Shimon: essi sono il messia figlio di David, il messia figlio di Yosef, e Elia e Cohen Zedeq. Secondo Rashi è 
Shem o Malkizedeq  che ha abbracciato Abramo.  
109
 A questo riguardo cfr. Delcor M., Melchizedek from Genesis…; Carmignac J., Le document de Qumran sur 
Melkisédec", Revue de Qumran n. 27 vol. 7 III (1970), pp. 343-378; Puech E., Notes sur le Manuscrit de 
XIQMelkîsédec, Revue de Qumran n. 48 vol. 12 IV (1987), pp. 484-513. Gli articoli contengono a loro volta 
un'interessante bibliografia sull'argomento. Mi sembra inoltre importante precisare che, da un punto di vista scientifico, 
gli studiosi continuano a discutere sulla figura di Melkisedeq, in particolare se il Melkisédeq citato nel manoscritto di 
Qumran sia "le Melkisédeq historique, le Melkisédeq celéste, un Melkisédeq symbolique ou un Melkisédeq 
étimologique". Carmignac J., Le document de Qumran…, p. 363. Alcuni studiosi hanno addirittura ipotizzato una sua 
identificazione con Michele, cfr. Emerton J. A., Melchizedek and the Gods: fresh evidence for the Jewish background  
of John X. 34-36, Journal of theological Studies 17 (1966), pp. 399-401.  
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 Genesi 22, 2 e 22, 14.  
 2רֶמאֹיַּו אָנחַק ָךְנִבּתֶא ָךְדיִחְיתֶא ָתְּבַה:רֶשֲׁא קָחְצִיתֶא ָךְלְךֶלְו ץֶרֶאלֶא הָיִּרֹמַּה וּהֵלֲעַהְו םָשׁ הָלֹעְל לַע דַח= םיִרָהֶה רֶשֲׁא רַמֹא ָךיֶלֵא 14  
 אָרְקִיַּו םָהָרְב= םוֹקָמַּהםֵשׁ אוּהַה הָוהְי הֶאְרִי רֶשֲׁא רֵמ:ֵי םוֹיַּה רַהְבּ הָוהְי הֶאָרֵי.  
Trad. it. Luzzatto Sh. D.: "2 E gli disse: prendi tuo figlio, il tuo amato unigenito, Isacco; e vanne al paese di Morijah, e 
lo immola ivi in olocausto, sopra quello dei monti che ti dirò. 14 Abramo chiamò quel luogo Adonai irè (il Signore 
provvederà); ond'è che dicesi oggidì: Nel monte del Signore è chi provvede". 
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 II Cronache III 1: "Salomone iniziò l'opera di costruzione della casa del Signore in Gerusalemme, sul Monte Morià, 
nel luogo in cui il Signore era apparso a David suo padre, cioè nel posto che David aveva preparato nell'aia di Ornan 
Jevuseo". Trad. it. A cura di Disegni D., Firenze, La Giuntina, 2002.  
fedeltà di Abramo, Dio decide di mettere alla prova il patriarca, ordinandogli di 
recarsi al paese che gli verrà indicato per sacrificare Isacco:  
Abramo: «E dove devo andare?». 
Dio: «Verso una terra che ti indicherò, dove offrirai Isacco in olocausto». 
Abramo: «Sono forse un sacerdote? Come potrei compiere un sacrificio? Non 
sarebbe meglio lo facesse Sem, il sommo sacerdote?». 
Dio: «Quando sarai giunto a destinazione, ti consacrerò sacerdote»112. 
 
In questo racconto, Shem, è addirittura coinvolto nella ‘aqedah. Ma il particolare 
più importante è senz'altro il collegamento tra il Tempio, e quindi Gerusalemme, e i 
sacrifici. Questo aspetto si ricollega alla definizione di sacro in rapporto alla violenza 
ed al sacrificio, evidenziata da René Girard. 
Al termine di tre giorni di viaggio Abramo scorge il luogo predestinato, tuttavia, 
lui ed Isacco sono i soli a vederlo, i servi che li accompagnano non notano nulla: 
Dopo tre giorni di viaggio «Abramo alzò gli occhi e vide da lontano quel luogo» 
(Gn, 22, 4). In cima al monte notò una colonna di fuoco  che sio levava fino al cielo, e 
un denso nembo nel quale si scorgeva la gloria di Dio113 
 
Il monte Moria presenta le caratteristiche dell'axis mundi, la colonna di fuoco 
mette in collegamento le due dimensioni cosmiche, quella umana e quella divina. 
Essendo lo spazio sacro, esso non salta agli occhi dei servi di Abramo, che sono dei 
profani che non hanno trovato grazia agli occhi di Dio, solo Abramo ed Isacco sono 
in grado di vedere la colonna di fuoco114. 
Successivamente Gerusalemme è identificata a Betel, il luogo del sogno di 
Giacobbe115. Ancora una volta, la narrazione di Ginzberg si rivelerà ricca di 
suggestioni:  
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 Ginzberg L., Le leggende degli ebrei  Volume II  Da Abramo a Giacobbe, Milano, Adelphi, 1997, p. 93. 
113
 Ibidem, p. 96. 
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 Sembra riecheggiare qui l'esclusione del profano e dello straniero, entrambi impuri, dal contatto con lo spazio sacro. 
115
 Genesi XXVIII 11-22: 
 11 עַגְּפִיַּו וֹקָמַּבּם ןֶלָיַּו םָשׁ אָביִכּ שֶׁמֶשַּׁה חַקִּיַּו יֵנְב=ֵמ םוֹקָמַּה םֶשָׂיַּו ויָתֹשֲׁאַרְמ בַכְּשִׁיַּו םוֹקָמַּבּ וּהַה12   םֹלֲחַיַּו הֵנִּהְו םָלֻּס בָצֻּמ הָצְר= וֹשׁאֹרְו 
ַעיִגַּמ הָמְיָמָשַּׁה הֵנִּהְו יֵכֲאְלַמ םיִהֹלֱא םיִלֹע םיִדְרֹיְו וֹבּ   13 ְוהֵנִּה הָוהְי בָצִּנ ויָלָע רַמאֹיַּו יִנֲא הָוהְי יֵהֹלֱא םָהָרְב= ָךיִב: יֵהֹלאֵו קָחְצִי ץֶר:ָה 
רֶשֲׁא הָתּ= בֵכֹשׁ ָהיֶלָע ָךְל הָנֶּנְתֶּא ָךֶעְרַזְלוּ  16 ץַקיִיַּו בֹקֲעַי וֹתָנְשִּׁמ רֶמאֹיַּו ןֵכ: שֵׁי הָוהְי םוֹקָמַּבּ הֶזַּה יִכֹנ:ְו אֹל יִתְּעָדָי   17 אָריִיַּו 
רַמאֹיַּו אָרוֹנּהַמ םוֹקָמַּה הֶזַּה ןיֵא הֶז יִכּ תיֵבּםִא םיִהֹלֱא הֶזְו רַעַשׁ םִיָמָשַּׁה  18 םֵכְּשַׁיַּו בֹקֲעַי רֶקֹבַּבּ חַקִּיַּו ןֶבֶאָהתֶא םָשׂרֶשֲׁא ויָתֹשֲׁאַרְמ 
םֶשָׂיַּו הָּתֹא הָבֵצַּמ קֹצִיַּו ןֶמֶשׁ ָשׁאֹרלַעהּ  19 אָרְקִיַּו םוֹקָמַּהםֵשׁתֶא אוּהַה לֵאתיֵבּ םָלוּאְו זוּל ריִעָהםֵשׁ הָנֹשׁאִרָל   20 רַדִּיַּו בֹקֲעַי רֶדֶנ 
רֹמאֵל הֶיְהִיםִא םיִהֹלֱא יִדָמִּע יִנַרָמְשׁוּ ְךֶרֶדַּבּ הֶזַּה רֶשֲׁא יִכֹנ: ְךֵלוֹה יִלןַתָנְו םֶחֶל לֹכֱאֶל דֶגֶבוּ שֹׁבְּלִל21   יִתְּבַשְׁו םוֹלָשְׁבּ תיֵבּלֶא יִב: הָיָהְו הָוהְי 
יִל םיִהֹלאֵל 22  ןֶבֶאָהְו תאֹזַּה יִתְּמַשׂרֶשֲׁא הָבֵצַּמ הֶיְהִי תיֵבּ םיִהֹלֱא לֹכְו רֶשֲׁא יִלןֶתִּתּ רֵשַּׂע וּנֶּרְשַּׂעֲא ְךָל 
11 In un luogo ove s'abbattè, ivi pernottò, essendo tramontato il sole. Prese alcune pietre, se le pose per capezzale, e 
giacque in quel luogo. 12 Egli ebbe un sogno in cui vedeva una scala situata in terra, colla cima che arrivava in cielo; e 
Il viaggio di Giacobbe verso Caran fu costellato di prodigi: se ne produssero, per la 
sua salvezza, ben cinque. Innanzitutto, mentre Giacobbe passava per il Monte Moria il 
sole tramontò, malgrado fosse l'ora del mezzogiorno. […]. Il Signore voleva infatti che 
egli trascorresse almeno una notte nel punto in cui un giorno sarebbe sorto il Tempio; 
inoltre, intendeva rivelarSi a lui, e si sa che con i suoi credenti Iddio comunica soltanto 
di notte. […]. 
Giacobbe prese allora dodici pietre dall'altare sul quale suo padre Isacco era stato 
legato per il sacrificio, e disse: «Benché fosse nel disegno di Dio far sorgere dodici 
tribù, né Abramo né Isacco le hanno generate. Se ora queste dodici pietre si uniranno e 
diventeranno una sola, questo sarà il segno che sono io il predestinato a divenire il 
padre delle dodici tribù». Ed ecco il prodigio: le pietre si unirono in una sola, e con 
questa Giacobbe si fece un capezzale, che a contatto col suo capo divenne morbido e 
soffice come un cuscino di piuma116. 
 
Non può sfuggire il motivo eziologico, che si materializza nell'immagine della 
fusione delle dodici pietre in una sola che avviene proprio a Gerusalemme, e che, di 
conseguenza, colloca il legame tra il popolo di Israele e la città nell'illud tempus delle 
origini. Più importante ancora, mi sembra, è il ruolo del tempo: Dio interviene 
modificando il tempo, restringendolo e facendo tramontare il sole più in fretta, per 
conseguire il suo fine, ovvero far dormire Giacobbe sul monte Moria. In un secondo 
momento, durante quella che Ginzberg ha definito 'una notte di meraviglie', Dio 
provvede a dilatare il tempo:  
Quella fu una notte di meraviglie. Giacobbe vide in sogno l'intero corso della storia. 
Poi gli apparve una scala che partiva da terra e raggiungeva il cielo, […]. 
Dio mostrò inoltre a Giacobbe la rivelazione sul monte Sinai, il transito di Elia, il 
Tempio sia nel momento della sua gloria sia in quello della sua desolazione, […]. 
In questo primo sogno premonitore Dio promise a Giacobbe di dargli un giorno al 
terra sulla quale stare riposando, che era in quel momento l'intera Palestina, ripiegata 
dal Signore come un registro e collocata sotto il capo del dormiente117  
 
                                                                                                                                                                  
che gli angeli di Dio salivano e scendevano per quella. 13 Vide poi  ch'il Signore stava sopra di essa, il quale (gli) disse: 
Io sono il Signore, Dio di Abramo tuo progenitore, e Dio d'Isacco. Il suolo sul quale tu giaci, a te lo darò e alla tua 
discendenza. 16 Giacobbe svegliatosi dal suo sonno, disse: C'è dunque il Signore (la divina Provvidenza, anche) in 
questo luogo, ed io nol sapeva (e pareami sventura dover qui pernottare). 17 Egli temette e disse: Oh com'è venerando 
questo luogo! Questo, non v'ha dubbio, è una Casa di Dio; questa è anzi la porta del cielo. 18 Giacobbe alzatosi alla 
dimane, prese quella pietra ch'erasi posta per capezzale, la eresse (a guisa di) monumento, e vi colò in cima dell'olio. 19 
Impose a quel luogo il nome di Bet El, però la città chiamatasi per lo innanzi Luz. 20 Giacobbe fece un voto, con dire: Se 
Iddio sarà meco, e mi custodirà in questo viaggio ch'io fo, e mi darà pane da mangiare, ed abito da vestire; E tornerò 
incolume alla mia casa paterna, ed il Signore sarà mio Dio (tutelare): 22 Allora (il sito di questa pietra, ch'io eressi (a 
guisa di) monumento, sarà la casa di Dio (vi fabbricherò un altare) e di tutto ciò che mi darai darò a te la decima". 
116
 Ginzberg L., Le leggende degli ebrei volume I Dalla creazione al diluvio, Milano, Adelphi, 1995, pp. 156-157. Per la 
narrazione di questi fatti meravigliosi cfr. anche Pirkey de Rabbi Eliezer XXXVI. Trad. franc. Ouakin M. A. et 
Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de Rabbi Eliezer…, pp. 216-217-18. 
117
 Ibidem, pp. 157-158. 
Il motivo eziologico è ancora presente, Dio ha assegnato la Palestina a Giacobbe e 
ai suoi discendenti, ma questo non è che l'aspetto più superficiale della questione. La 
narrazione ruota, infatti, intorno alla costruzione e alla distruzione del Tempio, ma su 
questo aspetto si ritornerà più in basso:  
Giacobbe si svegliò di soprassalto, negli occhi la terrifica visione del Tempio 
distrutto, e gridò: «“Quanto è degno di venerazione questo luogo! Questo non è altro che 
la casa di Dio e la porta del cielo” (Gn, 28, 17) attraverso la quale la preghiera sale a 
Lui». Poi prese la pietra nata da dodici che gli aveva fato da capezzale e «versò dell'olio 
sulla sua sommità» (Gn, 28, 18) stillato giù dal cielo apposta per lui. Dio allora sprofondò 
quella pietra  consacrata nell'abisso, perché diventasse il centro della terra. Essa è la 'Even 
Šetiyah, la pietra di fondamento che corrisponde al centro del Santuario, sulla quale è 
inciso il Nome Impronunciabile la cui conoscenza rende chi la possiede signore della 
natura, nonché della vita e della morte118. 
 
Ancora una volta il Monte Moria, e dunque Gerusalemme, viene confermato nel 
suo ruolo di axis mundi che mette in collegamento le due zone cosmiche, quella 
umana e quella divina. Di conseguenza, il motivo della pietra della fondazione è di 
ritorno, stavolta collegato anche all'illud tempus delle origini del popolo di Israele. 
Per essere più precisi, si incomincia a intravedere il motivo della ripetizione del gesto 
mitico originario, basta accostare al brano precedente la narrazione dei fatti nella 
versione dei Pirkey de Rabbi Eliezer: 
Jacob retourna rassembler les pierres et il trouva une seule pierre, formée d'elles 
toutes, il la posa comme stèle au centre du lieu; et de l'huile descendit pour lui du ciel, 
qu'il versa au dessus, […]. Que fit le Saint, béni soit-il? Il étendit son pied droit et 
enfonça la pierre jusqu'au fond des abîmes, Il en fit la clef de voûte de la terre, tel un 
homme qui pose la clef de voûte dans une coupole. C'est pourquoi on l'appelle la pierre 
de soutenèment, car elle est le nombril de la terre, et toute la terre se déploie à partir 
d'elle; et au dessus se tient le palais de YHWH, comme il est dit: «Cette pierre que j'ai 
placée en stèle sera la maison de Dieu»119.  
 
Il gesto primordiale e fondativo di Dio al momento della creazione si è ripetuto al 
momento del sogno di Giacobbe: la fondazione del popolo di Israele ripete la 
fondazione cosmogonica dell'intero universo. 
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 Ibidem, pp. 158-159. 
119
 Pirkey de Rabbi Eliezer XXXVI. Trad. franc. Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de Rabbi 
Eliezer…, p. 218. 
Le meravigliose avventure dei patriarchi e il destino manifesto del popolo di 
Israele sono la conseguenza dell'elezione divina. Il fine dell'elezione è rivelato da Dio 
stesso:  
 5 ץֶר:ָהלָכ יִליִכּ םיִמַּעָהלָכִּמ הָלֻּגְס יִל םֶתיִיְהִו יִתיִרְבּתֶא םֶתְּרַמְשׁוּ יִלֹקְבּ וּעְמְשִׁת ַעוֹמָשׁםִא הָתַּעְו   
  6שׁוֹדָק יוֹגְו םיִנֲהֹכּ תֶכֶלְמַמ יִלוּיְהִתּ םֶתּ=ְו120. 
 
Il patto stretto tra Dio e il popolo di Israele ha un fine ben preciso: la santità. 
Questo però è un concetto che va ben al di là del sacro di cui si è parlato finora, 
poiché, se da un lato la santità consiste nel rispettare i precetti sul puro e l'impuro essa 
implica anche l'essere santi, e dunque giusti da un punto di vista morale. I patriarchi 
hanno potuto fare esperienza del sacro solo in quanto erano dei giusti che facevano il 
bene agli occhi di Dio. Quel che il testo dice di loro dimostra che sacro e santo sono 
indistricabilmente intrecciati tra loro.  
È giunto il momento perciò di tralasciare provvisoriamente la storia sacra del 
popolo di Israele per evidenziare l'insorgere del concetto di santità intesa in senso 
morale, solo in questo modo la narrazione delle gesta dei re Davide e Salomone, e le 
storie riportate nei libri profetici, diventeranno più intelligibili. 
 
3. 3 Intermezzo: la valenza etica del concetto di  santo e i suoi rapporti con il 
sacro 
Paolo Sacchi ha descritto con cura e dovizia di particolari la lenta trasformazione 
subita dal sacro, il suo accostarsi sempre di più ad un concetto di natura morale 
ricollegato al peccato. Questa trasformazione è anticipata nel capitolo VI di Isaia, in 
cui la trasgressione ai comandamenti di Dio genera peccato e dunque impurità. 
Furono i sacerdoti, già durante l'esilio a Babilonia, a dare inizio ad una ridefinizione 
del sacro che prese ad orientarsi verso l'etica, dunque verso la santità121. Furono essi a 
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 Esodo 19, 5-6. Trad. it. Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol.I: "5 "Or dunque se m'ubbidirete, ed osserverete il mio 
patto (la mia legge), sarete il mio tesoro fra tutti i popoli. Imperocché a me appartiene la terra tutta. 6 Ma voi sarete per 
me un reame di sacerdoti, ed una nazione santa".   
121
 Cfr. Sacchi P., Storia del II Tempio…, pp. 426-27: "Il concetto di sacro, in quanto non più applicato solo a una forza 
cosmica, ma anche a una realtà storica, sta cambiando. Esso comincia a penetrare nella sfera dell'umano e profano. La 
sacertà così intesa, per indicare uno stato di appartenenza a Dio non secondo il principio della creazione, ma per un suo 
intervento nella storia, è qualcosa che contraddistingue gli uomini tra di loro a seconda della quantità di sacro che 
porre l'accento sull'obbedienza ai comandamenti, procedendo con decisione nella 
direzione già indicata da Isaia. Grazie alla loro impostazione si produsse una svolta 
particolarmente importante, da allora in poi, infatti, chi faceva il male disobbedendo 
ai comandamenti diventava impuro. Di conseguenza, l'impurità usciva dalla sfera del 
sacro per entrare in quella del profano e del male. Questa linea, che diventarà 
preminenente, fu poi seguita e portata quasi alle estreme conseguenze dall'essenismo. 
Per questo motivo, "le norme riguardanti la purità sono mescolate e non distinte da 
quelle che noi chiamiamo etiche; il valore delle une e delle altre dipende dalla 
medesima volontà divina"122, è il caso, ad esempio, del Codice di Santità, ovvero dei 
capitoli 17-25 del Levitico123.  
Questa trasformazione dei concetti di sacro/profano, puro/impuro va tanto avanti 
da dar luogo a un vero e proprio paradigma, che Ezechiele124 adotta per interpretare la 
storia politica di Israele. Egli interpreta la storia del suo popolo servendosi, per 
l'appunto, di apologhi e di metafore in cui narra le vicissitudini di donne che si sono 
sono prostituite per descrivere i peccati dei figli di Israele e di Gerusalemme125. Si 
serve della prostituzione come di una metafora attraverso la quale addita il peccato di 
idolatria commesso dal popolo. Questo peccato è per lui tanto più grave in quanto 
esso è stato commesso anche a Gerusalemme, nella città sacra per eccellenza che è 
stata così profanata. Si tratta di un'impostazione significativa. Essa dimostra che pur 
sviluppandosi decisamente in direzione dell'etica e della morale, il pensiero religioso 
                                                                                                                                                                  
ciascuno possieda. Si crea una scala di valori umani che va dal più sacro verso il meno sacro, a un estremo della quale 
c'è il sacerdote ebreo di grado più alto e all'estremo opposto il pagano". 
122
 Ibidem, p. 428. 
123
 "All the laws of the Holiness Code concern everyday affairs of the Israelite community and individual. In this 
respect, the Holiness Code serves as a collection of the civil, “secular” laws of the Priestly Code, and its content is 
different from the rest of the sections of the source, which all concern the cultic ceremonies themselves and problems of 
ritual impurity. There are also cultic laws in the Holiness Code, but they are presented mainly from the point of view of 
the life of the citizen". Haran M., Holiness Code, Encyclopaedia Judaica, vol. 8, pp. 820-25, p. 821. 
124
 È lo stesso Ezechiele a fornire i dati cronologici riguardo la stesura del libro, in Ezechiele 1, 1-2:  
   1יִהְיַו םיִשֹׁלְשִׁבּ הָנָשׁ יִעיִבְרָבּ הָשִּׁמֲחַבּ שֶׁדֹחַל יִנֲאַו הָלוֹגַּהְךוֹתְב רָבְכּרַהְנלַע וּחְתְּפִנ םִיַמָשַּׁה הֶאְרֶאָו תוֹאְרַמ םיִהֹלֱא    2 הָשִּׁמֲחַבּ שֶׁדֹחַל איִה 
הָנָשַּׁה תיִשׁיִמֲחַה תוּלָגְל ְךֶלֶמַּה ןיִכָיוֹי  
Trad. it. Disegni D., Profeti posteriori…: "1 Nel trentesimo anno, nel quarto mese, il cinque del mese, mentre mi trovavo 
tra gli esuli, si aprì il cielo ed io ebbi delle visioni divine. 2 Il cinque del mese dell'anno quinto della cattività del re 
Jehojachin, venne rivolta la parola del Signore a Ezechiele". Ezechiele fu deportato da Gerusalemme a Babilonia nel 597 
A. C. "La composizione del lobro appare fortemente unitaria. Il profeta parla sempre (a eccezione di I, 3) in prima 
persona, presentando però quasi tutto come parola e azione di Jahvé (Smend R., La formazione…, p. 216). " E tuttavia è 
apparso in modo sempre più evidente che la composizione non è avvenuta di getto e che il libro contiene elementi 
posteriori a Ezechiele" (Ibidem, p. 217). 
125
 Cfr. soprattutto Ezechiele 23. 
ebraico non perde mai di vista i precetti che costituiscono l'inevitabile punto di 
partenza e che si riferiscono ad un'esperienza cosmica della religione. Che le cose 
stiano così lo dimostrano le opere dei due più significativi pensatori ebraici del 
novecento: Abraham J. Heschel, la cui riflessione trae spunto dal comandamento di 
osservare il sabato126, e Emmanuel Lévinas che pone al centro del suo pensiero il 
comandamento di accogliere lo straniero127.  
Per il primo, Abraham J. Heschel, la santificazione di un tempo è, una 
caratteristica precipua dell'ebraismo, che diventa "una religione del tempo che mira 
alla santificazione del tempo"128, una vera e propria "un'architettura del tempo"129. La 
religione ebraica, santificando il tempo, si discosta completamente dalle altre 
religioni politeiste che considerano il sacro come una res materiale e fisica130. Essa 
causa una 'rivoluzione' portata avanti dal popolo di Israele che si estrinseca nella 
modificazione del senso profondo delle festività: 
Uno dei fatti più importanti nella storia della religione è stata la trasformazione delle 
festività agricole in commemorazioni di avvenimenti storici131.  
 
Qui il santo prende forma derivando e separandosi, ma mai completamente, dal 
sacro. Portando avanti questa argomentazione, Heschel traccia una gerarchia della 
santità assumendo come punto di partenza il concetto di santificazione del tempo: la 
                                                 
126
 Esodo 31, 13-14: 
13 ְך= יַתֹתְבַּשׁתֶא וּרֹמְשִׁתּ יִכּ תוֹא אוִה יִניֵבּ םֶכיֵניֵבוּ םֶכיֵתֹרֹדְל תַעַדָל יִכּ יִנֲא הָוהְי םֶכְשִׁדַּקְמ . 14 םֶתְּרַמְשׁוּ תָבַּשַּׁהתֶא יִכּ שֶׁדֹק אוִה םֶכָל. 
Trad. it. Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol.I: 13 "Però i miei Sabbati osserverete, poiché esso (il Sabbato) è un 
segnale per tutte l'età avvenire, (dell'alleanza ch'è) tra me e voi, perché si sappia ch'io il Signore, vi ho dichiarati santi". 
14 "Osserverete dunque il Sabbato, poiché sacro esso è (esser deve) per voi". La preoccupazione per l'altro, sia esso lo 
straniero, o, nel senso più ampio il prossimo era g'à una caratteristica  del pensiero di Hillel, uno dei più grandi maestri 
dell'ebraismo, "contemporaneo del re Erode che regnò dal 37 al 4 a. C." [Hadas-Lebel M., Hillel Maestro della legge al 
tempo di Gesù, Casale Monferrato, Portalupi Editore, 2002, p. 25]. Secondo Hillel tutta la Torah è condensata in un 
unico precetto: "Non fare al prossimo quello che non vuoi che sia fatto a te, questa è tutta la Torah il resto è commento 
senza valore". [Shabbat 31a].   
127
 Esodo 22, 20: 
רֵגְו הֶנוֹתאֹל אֹלְו וּנֶּצָחְלִת םיִרֵגיִכּ םֶתיִיֱה ץֶרֶאְבּ םִיָרְצִמ   
Trad. it.Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol I: "Non sopraffare il forestiero, e nol molestare; poiché (anche voi) siete 
stati forestieri in terra d'Egitto".  
128
 Heschel A. J., Il sabato, Milano, Rusconi 1972, p. 14. 
129
 Ibidem, p. 15. 
130
 "Per Israele gli eventi straordinari della loro storia erano spiritualmente più significativi che non i processi ricorrenti 
del ciclo della natura, anche se da quest'ultimo dipendeva il loro sostentamento fisico. Mentre le divinità degli altri 
popoli erano associate a luoghi o a cose, il Dio d'Israele era il Dio degli eventi: il Liberatore dalla schiavitù, il 
Rivelatore della Torah, che si manifestava negli eventi storici anziché nelle cose o nei luoghi. Era nata la fede 
nell'incorporeo, nell'inimmaginabile". Ibidem, p. 14. Il grassetto è della scrivente.  
131
 Ibidem, p. 13. 
santità nel tempo è venuta per prima, ad essa è seguita la santità dell'uomo e infine la 
santità della terra di Israele, quest'ultima deriva dalla santità del popolo di Israele132 
Questa gerarchia richiama, sotto molti aspetti, la gerarchia di spazio sacro illustrata 
da Sara Japhet133, anche se, in questo caso, la santità è gerarchizzata secondo 
l'importanza e non secondo la quantità, come nel caso dello spazio sacro.  
Per Heschel, tuttavia, santificare il sabato e il tempo non significa solo obbedire a 
dei precetti, la santità è divenuta un atto profondamente morale che implica 
responsabilità da parte dell'uomo:  
L'uomo agisce e reagisce nei confronti di quel che incontra o conosce, cioè degli 
esseri che gli sono concomitanti, che gli stanno di fronte. Ma stabilisce un rapporto anche 
con ciò che non è ancora entrato nell'esistenza. Egli infatti progetta, spera, teme, prevede 
ciò che potrà avvenire in futuro è in anticipo sul tempo. […]. La benedizione 
dell'esistenza si rivela nella facoltà di anticipare il futuro. […]. Negli atti che scaturiscono 
dal confronto con le cose l'uomo reagisce; nei suoi atti di anticipazione, invece, deve 
essere responsabile. Il senso di responsabilità conferisce durata al tempo interiore 
dell'uomo; esso ricollega i momenti distinti nell'ambito del tempo di una persona; il 
passato è contenuto nel futuro. Ciò che si svolge nel tempo continua per tutto il tempo. 
La materia si dissolve, ma un atto non muore mai134.  
 
Di più, la santità è un prodotto del giusto ed equilibrato esercizio della 
responsabilità:  
La responsabilità si estende anche alle cose che ci circondano, alle realtà dello spazio 
che sono a nostra disposizione. La terra è in nostro potere, le cose sono affidate alla nostra 
cura, e la nostra volontà può accrescere o diminuire l'abbondanza che vi regna. Io sono qui 
non soltanto per ottenere, per prendere, ma per concedere, per offrire; non soltanto per 
ricevere, ma anche per ricambiare. […].Il nostro senso di responsabilità non fa che 
sottolineare la necessità di decidere come liberare le forze a nostra disposizione  come 
utilizzarle, quando esibirle e quando inibirle135.  
 
In queste righe la santità diventa un concetto completamente astratto. Benché essa 
parta sempre da un precetto positivo e dal rispetto di esso, non si esaurisce nel mero 
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 Heschel A. J., Israel an Echo of Eternity, New York, Farrar Strauss and Giroux, 1967, p. 11: "When history began, 
there was only one holiness in the world, holiness in time. […]. It was only after the people had succumbed to the 
temptation of worshipping a thing, a golden calf, that the erection of a Tabernacle, of holiness in space, was commanded. 
The sanctity of the time came first, the sanctity of a man came second, and the sanctity of space last. Time was hollowed 
by God; space, the Tabernacle, was consecrated by Moses… The ancient rabbis discern three aspects of holiness: the 
holiness of the name of God, the holiness of the Shabbat, and the holiness of Israel. The holiness of the Shabbat preceded 
the holiness of Israel. The holiness of the land of Israel is derived from the holiness of the people of Israel. The land was 
not holy at the time of Terah or even at the time of the Patriarchs. It was sanctified by the people when they entered the 
land under the leadership of Joshua". 
133
 Per quanto riguarda la gerarchizzazione dello spazio sacro cfr. pp. 29-30.  
134
 Ibidem, pp. 159-60. 
135
 Ibidem, pp. 161-62. 
atto, inteso come atti di rispetto formale del precetto, ma ad una trasformazione di 
tutto l'essere dell'uomo che coinvolge tutto il suo modus vivendi.  
Emmanuel Lévinas, invece, pone al centro del suo pensiero il comandamento di 
accogliere lo straniero. Anch'egli, come Heschel, evidenzia il distacco che l'ebraismo 
pone nei confronti del sacro, in particolare nei confronti dei risvolti mitico-magici che 
esso implica. Dalla magia, infatti, l'ebraismo rifugge: 
Il sacro è infatti la penombra in cui fiorisce quella magia che al giudaismo fa 
orrore136. 
 
In totale contrapposizione a questo tipo di sacro si situa la santità: 
La separazione e la purezza, l'essenza senza commistione che si può chiamare 
Spirito e che anima il Giudaismo – o a cui il Giudaismo aspira137. 
 
Come è evidente da quel che dice in questo passo, secondo Lévinas la santità si 
realizza nella responsabilità dell'uomo per l'altro. Non mi soffermerò su questo 
aspetto già noto, mi limiterò ad assumere che la santità nell'interpretazione di 
Lévinas è anch'essa separazione e purezza ma non posso fare a meno di sottolineare 
che il senso dato a queste parole è completamente differente. Per lui, la santità  è 
quanto più possibile distinta dalla materialità, solo così essa si trova proiettata nella 
sfera assoluta dell'etica. Essa lo è in un senso ancora più forte che in Heschel, perché 
per lui, il legame che ancora intercorre tra il sacro e il santo non è ancora 
completamente spezzato.  
Le posizioni di Heschel e Lévinas sono significative, esse attestano il punto 
estremo raggiunto dalla sensibilità ebraica intorno a questo argomento, ma non 
riescono a smentire che all'origine e lungo tutto il cammino tortuoso della storia 
ebraica sacro e santo siano rimasti più o meno strettamente legati tra loro. Negarlo 
significherebbe piegare i rapporti tra sacro e santo ad un'interpretazione fatta alla 
luce della sensibilità moderna e contemporanea. Proprio le sopraccitate pagine di 
Ezechiele, dimostrano che il concetto di santo spunta nel seno stesso del concetto di 
sacro e resta ad esso intrecciato, atteso che dalla nozione di idolatria, una 
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 Lévinas E., Dal sacro al santo Cinque nuove letture talmudiche, Roma, Città Nuova, 1985, p. 86 
137
 Ibidem. Il grassetto è della scrivente. 
profanazione del sacro, discendono l'arroganza e l'ingiustizia nei confronti dei deboli, 
una profanazione del santo. 
È vero che i Salmi e i Profeti tracciano un quadro in cui la giustizia è innanzitutto 
l'attributo di Dio, e poi degli uomini che rispettano i suoi precetti. Tuttavia, gli 
innumerevoli versetti in cui è affermata la giustizia divina sono molto spesso 
intrecciati ad immagini mitologiche, è questo il caso di II Samuele 22, 7-29, i cui 
versetti saranno ripresi anche nel Salmo 18: 
7   יִלרַצַּבּ אָרְקֶא הָוהְי יַהֹלֱאלֶאְו אָרְקֶא עַמְשִׁיַּו וֹלָכיֵהֵמ יִלוֹק יִתָעְוַשְׁו ויָנְז:ְבּ  
8 שַׁעָגְּתִַו שַׁעְרִתַּו ץֶר:ָה תוֹדְסוֹמ םִיַמָשַּׁה וּזָגְּרִי וּשֲׁעָגְּתִיַּו הָרָחיִכּ וֹל  
9 ְבּ ןָשָׁע הָלָעY וּנֶּמִּמ וּרֲעָבּ םיִלָחֶגּ לֵכאֹתּ ויִפִּמ שֵׁאְו וֹפּ=  
10 Y ויָלְגַר תַחַתּ לֶפָרֲעַו דַרֵיַּו םִיַמָשׁ טֵיַּו  
11 Y ַחוּריֵפְנַכּלַע אָרֵיַּו ףֹעָיַּו בוּרְכּלַע בַכְּרִיַּו  
12 ִקָחְשׁ יֵבָע םִיַמתַרְשַׁח תוֹכֻּס ויָתֹביִבְס ְךֶשֹׁח תֶשָׁיַּוY םי  
13 Y שֵׁאיֵלֲחַגּ וּרֲעָבּ וֹדְּגֶנ הַּגֹנִּמ  
14 Y וֹלוֹק ןֵתִּי ןוֹיְלֶעְו הָוהְי םִיַמָשׁןִמ םֵעְרַי  
15 Y םֵמֻּהְיַו קָרָב םֵציִפְיַו םיִצִּח חַלְשִׁיַּו  
16 = ַחוּר תַמְשִׁנִּמ הָוהְי תַרֲעַגְבּ לֵבֵתּ תוֹדְסֹמ וּלָגִּי םָי יֵקִפֲא וּאָרֵיַּוY וֹפּ  
17 Y םיִבַּר םִיַמִּמ יִנֵשְׁמַי יִנֵחָקִּי םוֹרָמִּמ חַלְשִׁי  
18 Y יִנֶּמִּמ וּצְמ: יִכּ י=ְנֹשִּׂמ זָע יִבְיֹאֵמ יִנֵליִצַּי  
19 Y יִל ןָעְשִׁמ הָוהְי יִהְיַו יִדיֵא םוֹיְבּ יִנֻמְדַּקְי  
20 ִבּ ץֵפָחיִכּ יִנֵצְלַּחְי יִתֹא בָחְרֶמַּל אֵצֹיַּוY י  
21 Y יִל ביִשָׁי יַדָי רֹבְכּ יִתָקְדִצְכּ הָוהְי יִנֵלְמְגִי  
22 Y יָהֹלֱאֵמ יִתְּעַשָׁר אֹלְו הָוהְי יֵכְרַדּ יִתְּרַמָשׁ יִכּ  
23 Y הָנֶּמִּמ רוּס:אֹל ויָתֹקֻּחְו יִדְּגֶנְל וֹטֹפְּשִׁמלָכ יִכּ  
24 ִנוֲֹעֵמ הָרְמַּתְּשֶׁאָו וֹל םיִמָת הֶיְהֶאָוY י  
25 Y ויָניֵע דֶגֶנְל יִרֹבְכּ יִתָקְדִצְכּ יִל הָוהְי בֶשָׁיַּו  
26 Y םָמַּתִּתּ םיִמָת רוֹבִּגּםִע דָסַּחְתִתּ דיִסָחםִע  
27 Y לָפַּתִּתּ שֵׁקִּעםִעְו רָבָתִּתּ רָבָנםִע  
28 Y ליִפְּשַׁתּ םיִמָרלַע ָךיֶניֵעְו ַעיִשׁוֹת יִנָע םַעתֶאְו  
29 =יִכּהָתּ יִריֵנ הָוהְי הָוהיַו ַהּיִגַּי יִכְּשָׁח138 
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 II Samuele 22, 7-29. I versetti citati sono ripresi anche nel Salmo 18. Trad. it Disegni D., Profeti anteriori…: "7 
Nella mia angustia ho invocato il Signore, ho invocato il mio Dio ed egli dalla sua augusta sede ha ascoltato la mia 
voce, il mio grido è giunto al suo orecchio. 8 La terra si è scossa ed agitata, le fondamenta del cielo hanno tremato, si 
sono scosse, perché egli era sdegnato. 9 Fumo si alzava uscendo dalle Sue narici, fuoco che usciva dalla Sua bocca 
divorava, carboni accesi da lui provenienti ardevano. 10 Inchinò il cielo e scese, nebbia era sotto ai Suoi piedi. 11 Salì 
sopra un Cherubino e volò, e apparve sulle ali del vento. 12 Mise intorno a sé come un riparo tenebre, massa d'acqua, 
nubi dei cieli. 13 Dal fulgore che Gli stava dinanzi arsero carboni infocati. 14 Il Signore tonò dal cielo, l'Eccelso emise 
la Sua voce. 15 Scagliò frecce e li disperse, un baleno, e li sbigottì. 16 Apparve il fondo del mare, si scopersero le 
fondamenta del mondo, per il rimbrotto del Signore, per il soffio del vento che usciva dalle Sue narici. 17 Stese dall'alto 
la Sua mano, mi prese e mi trasse dalla grande massa d'acqua. 18 Mi salvò dal forte mio nemico, da coloro che mi 
odiavano ed erano più forti di me. 19 Mi vennero incontro nel giorno della mia sventura, ma il Signore fu il mio 
sostegno. 20 Egli mitrasse al largo, mi liberò perché Egli mi ama. 21 Il Signore mi ha ricompensato della mia virtù, mi 
ha rimunerato secondo la purezza delle mie mani, 22 perché io ho attentamente seguito le vie del Signore, non mi sono 
allontanato da Lui con azioni malvage. 23 Tutte le Sue leggi mi stanno dinanzi, dai Suoi statuti non mi sono allontanato. 
24 Ho proceduto lealmente con Lui, mi sono guardato dalla colpa. 25 Ed il Signore mi ha ricompensato secondo la mia 
virtù, mi ah rimunerato secondo la mia purità davanti a Lui. 26 Con chi Ti è devoto Ti mostri benigno, con chi è molto 
leale Ti mostri leale. 27 Con il puroTi mostri puro, con il perverso procedi per vie tortuose. 28 Tu salvi la gente umile 
ed abbassi il tuo sguardo sui superbi. 29 Tu o Signor, sei il mio lume, il Signore rischiara le tenebre in cui mi trovo". 
Ad una prima lettura, può sembrare normale che David, un guerriero, lodi Dio e lo 
ringrazi poiché nella sua immensa bontà e giustizia lo ha liberato dai nemici malvagi 
che lo perseguitavano. Questa prima osservazione potrebbe spiegare perché, in questo 
inno, Dio è descritto con gli attributi del dio della guerra cananeo Baal. Tuttavia, ci si 
potrebbe chiedere: se la giustizia di Dio, la sua capacità di ricompensare gli umili e 
distruggere i malvagi non discendono dalla sua forza e dalla sua potenza, un Dio che 
non avesse questi attributi potrebbe imporre al mondo la giustizia? 
La lotta cosmogonica di Dio contro le forze del caos, e successivamente, contro le 
altre divinità, per affermare la sua supremazia, è l'intertesto di questi versetti e, anche 
di quelli del Salmo 19. In questi ultimi, soprattutto, il motivo mitico della creazione è 
associato a quello della giustizia divina: 
   
2  ַעיִקָרָה דיִגַּמ ויָדָי הֵשֲׂעַמוּ לֵאדוֹבְכּ םיִרְפַּסְמ םִיַמָשַּׁה 
3 וֹים םוֹיְל ַעיִבַּי רֶמֹא הָלְיַלְו הָלְיַלְלּ תַעָדּהֶוַּחְי  
4 רֶמֹאןיֵא ןיֵאְו םיִרָבְדּ יִלְבּ עָמְשִׁנ םָלוֹק  
5 ץֶר:ָהלָכְבּ אָצָי םָוַּק הֵצְקִבוּ לֵבֵתּ םֶהיֵלִּמ שֶׁמֶשַּׁל לֶהֹאםָשׂ םֶהָבּ  
7 הֵצְקִמ םִיַמָשַּׁה וֹאָצוֹמ וֹתָפוּקְתוּ וֹצְקלַעםָת ןיֵאְו רָתְּסִנ וֹתָמַּחֵמ  
8 תַרוֹתּ הָוהְי הָמיִמְת תַביִשְׁמ שֶׁפָנ תוּדֵע הָוהְי הָנָמֱאֶנ תַמיִכְּחַמ יִתֶפּ  
9 יֵדוּקִּפּ הָוהְי םיִרָשְׁי בֵליֵחְמַּשְׂמ תַוְצִמ הָוהְי הָרָבּ תַריִאְמ םִיָניֵע  
10 ת=ְרִי הָוהְי הָרוֹהְט תֶדֶמוֹע דַעָל ְפְּשִׁמהָוהְייֵט תֶמֱא וּקְדָצ וָדְּחַי139 . 
Se Dio non avesse trionfato nell'illud tempus della creazione non potrebbe regnare 
tra gli uomini, nel tempo storico,quale re di giustizia. La grandiosa visione descritta 
da questo Salmo è l'espressione dell'intreccio tra sacro e santo, tra tempo mitico e 
tempo storico, e l'uno è il riflesso dell'altro. Soltanto tenendo presente questo aspetto, 
è possibile percepire a pieno la grandiosa visione proposta dal libro dei Salmi e dai 
Profeti:  
12 דַדָמיִמ וֹלֳעָשְׁבּ םִיַמ ְוםִיַמָשׁ תֶרֶזַּבּ ןֵכִּתּ לָכְו שִׁלָשַּׁבּ רַפֲע ץֶר:ָה לַקָשְׁו סֶלֶפַּבּ םיִרָה תוֹעָבְגוּ םִיָנְזאֹמְבּ Y  
13 ןֵכִּתיִמ ַחוּרתֶא הָוהְי שׁיִאְו וֹתָצֲע וּנֶּעיִדוֹי Y  
14 יִמתֶא ץָעוֹנ וּהֵניִבְיַו וּהֵדְמַּלְיַו חַרֹאְבּ טָפְּשִׁמ וּהֵדְמַּלְיַו תַעַדּ ְךֶרֶדְו תוֹנוּבְת וּנֶּעיִדוֹי Y  
15 ןֵה םִיוֹגּ רַמְכּ יִלְדִּמ קַחַשְׁכוּ םִיַנְזאֹמ וּבָשְׁחֶנ ןֵה םיִיִּא קַדַּכּ לוֹטִּי Y  
17 םִיוֹגַּהלָכּ ןִי=ְכּ וֹדְּגֶנ סֶפֶאֵמ וּהֹתָו וֹלוּבְשְׁחֶנ Y  
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 Salmo 19, 2-5, 7-10. Trad. it. Disegni D. (a cura di), Agiografi, Firenze, La Giuntina, 1995: " 2 I cieli narrano la 
gloria di Dio e l'opera delle Sue mani espone il firmamento. 3 Un giorno riferisce all'altro il detto ed una notte esprime 
all'altra ciò che essa sa. 4 Non si tratta di veri detti né di parole, la loro voce non si ode. 5 La linea dei cieli è tesa su 
tutta la terra, le loro parole giungono fino all'estremo del mondo, ed Egli ha posto in essi una tenda per il sole, 7 egli 
esce da un'estremità del cielo e gira fino all'estremità opposta e nulla sfugge al sua calore. 8 La legge del Signore è 
perfetta, ristoratrice,  l'insegnamento del Signore è vero, rende savio l'ignorante; 9 i precetti del Signore sono retti, 
rallegrano il cuore; il comando del Signore è puro, illumina gli occhi; 10 il timor di Dio è puro, dura in eterno, i giudizi 
del Signore sono eterni, appaiono giusti tutti insieme". 
18 יִמלֶאְו ןוּיְמַּדְתּ לֵא תוּמְדּהַמוּ ַעַתּוּכְר וֹל Y  
21 אוֹלֲה וּעְדֵתּ אוֹלֲה וּעָמְשִׁתּ אוֹלֲה דַגֻּה שׁאֹרֵמ םֶכָל אוֹלֲה םֶתֹניִבֲה תוֹדְסוֹמ ץֶר:ָה Y  
22 בֵשֹׁיַּה גוּחלַע ץֶר:ָה ָהיֶבְשֹׁיְו םיִבָגֲחַכּ הֶטוֹנַּה קֹדַּכ םִיַמָשׁ םֵחָתְּמִיַּו לֶהֹאָכּ תֶבָשָׁל Y  
23 ןֵתוֹנַּה יִנְזוֹרם ןִי:ְל יֵטְפֹשׁ ץֶרֶא וּהֹתַּכּ הָשָׂע 140. 
 
Il Dio artefice della cosmogonia nell'illud tempus regna in quanto re di giustizia 
sulle nazioni nel tempo storico, l'atto cosmogonico sembra essere l'elemento che 
legittima il potere divino, la giustizia, e dunque la santità. All'ordine cosmogonico 
corrisponde la giustizia divina nel tempo storico, la pietà divina nei confronti dei 
deboli141 e la punizione inevitabile ed impietosa nei confronti degli oppressori e dei 
malvagi142. Quanto a Gerusalemme, essa è la città in cui Dio risiede e dalla quale 
regna, in quanto re di giustizia: 
     1הָוהְי ְךָלָמ וּזְגְּרִי םיִמַּע בֵשֹׁי םיִבוּרְכּ טוּנָתּ ץֶר:ָה  
2 הָוהְי ןוֹיִּצְבּ לוֹדָגּ םָרְו אוּה םיִמַּעָהלָכּלַע   
3  אוּה שׁוֹדָק אָרוֹנְו לוֹדָגּ ָךְמִשׁ וּדוֹי 
4 זֹעְו ְךֶלֶמ טָפְּשִׁמ בֵה: הָתּ= ָתְּנַנוֹכּ םיִרָשׁיֵמ טָפְּשִׁמ הָקָדְצוּ בֹקֲעַיְבּ הָתּ= ָתיִשָׂע 143 
Si potrebbero addurre innumerevoli esempi dal libro dei Salmi, quello che si vuole 
dire è che essi non si limitano a codificare fatti storici (in particolare le continue 
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 Isaia 40, 12-15, 17-18, 21-23. Trad. it. Disegni D. (a cura di), I profeti posteriori…: "12 Chi ha misurato l'acqua nel 
cavo della sua mano, preso con la spanna le dimensioni del cielo, raccolto nella misura la polvere della terra, pesato i 
monti con la stadera e le alture nelle bilance? 13 Chi ha misurato lo spirito del Signore e quale uomo Gli ha dato 
consiglio? 14 Con chi si è Egli consultato perché Gli facesse comprendere, Gli insegnasse la strada giusta, Lo istruisse, 
Gli facesse conoscere quale è la via dell'intelligenza? 15 Ma se le nazioni sono come una goccia caduta nella secchia, 
sono da considerarsi come la polvere delle bilance! Ma se Egli può smuovere le isole come polvere minuta! 17 Tutte le 
nazioni sono come nulla di fronte a Lui, meno di niente e cosa vana sono da Lui considerate. 18 A chi dunque potrete 
assomigliare Dio? Quale immagine di Lui potrete preparare? 21 Ma non sapete? Non avete inteso? Non vi è stato detto 
prima d'ora? Non avete posto mente alle basi su cui poggia la terra? 22 Vi è Colui che risiede al di sopra del globo 
terrestre, gli abitatori del quale sono di fronte a Lui come cavallette, Colui che ha steso i cieli come un panno sottile, li 
ha disposti come una tenda per abitarvi, 23 Colui che può ridurre a nulla i prìncipi, annientare i giudici della terra". 
141
 Salmo 68, 6: 
יִבֲא םיִמוֹתְי ןַיַּדְו תוֹנָמְל= םיִהֹלֱא ןוֹעְמִבּ וֹשְׁדָק  
Trad. it. Disegni D., Agiografi…: "Padre degli orfani e giudice delle vedove è Dio nella Sua santa dimora". 
142
 Salmo 75, 3-6: 
 3יִכּ חַקֶּא דֵעוֹמ יִנֲא םיִרָשׁיֵמ טֹפְּשֶׁא  
 4םיִגֹמְנ ץֶרֶא ָהיֶבְשֹׁילָכְו יִכֹנ: יִתְּנַכִּת ָהיֶדוּמַּע הָלֶס  
 5יִתְּרַמ: םיִלְלוֹהַל וּלֹּהָתּל= םיִעָשְׁרָלְו =וּמיִרָתּל ןֶרָק  
 6וּמיִרָתּל= םוֹרָמַּל םֶכְנְרַק וּרְבַּדְתּ ראָוַּצְב קָתָע  
Trad. it. Disegni D., Agiografi…: "3 Io fisso il tempo per il giudizio ed io giudico rettamente, 4 si liquefanno la terra e 
tutti i suoi abitanti, dato che Io ho stabilito le colonne su cui poggia. 5 Ho detto agli stolti: Non comportatevi 
stoltamente, ed ai malvagi: Non insuperbitevi. 6 Non insuperbitevi eccessivamente, non dite con la vostra gola parole 
superbe". Da notare come in questi versetti e in Salmo 68, 3 all'atto di fare giustizia si accompagni l'immagine di uno 
spazio sacro. 
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 Salmo 99, 1-4. Trad. it. Disegni D., Agiografi…: "1 Il Signore regna, tremano le genti; Egli siede tra i Cherubini, si 
scuote la terra. 2 Il Signore è grande in Sion ed Egli è altissimo su tutti i popoli. 3 Renderanno omaggio al Tuo nome 
grande e venerando: santo egli è! 4 Celebreranno la potenza del Re che ama la giustizia, Tu fondasti la rettitudine, 
giustizia e carità operasti in mezzo a Giacobbe". 
battaglie di David) attraverso il mito. Sembrerebbe, più che altro, che il pensiero 
mitico attraversi il testo sacro informandolo di sé.  
  
3. 4 Ripresa: la storia sacra di Israele e Gerusalemme tra sacro e santo  
 
Con il re Davide inizia ufficialmente la storia di Israele verificabile attraverso 
prove archeologiche. Le gesta di Davide e la sua fedeltà a Dio, la saggezza, la 
giustizia e la ricchezza del re Salomone, gli annali dei re di Israele unito e di Giuda 
fino alla caduta del I Tempio, il 9 del mese di Ab nel 586 A. C. ad opera dei 
babilonesi, tutti questi fatti più o meno straordinari sono narrati in I e II Samuele144, I 
e II Cronache145, I e II Re. A questi testi si aggiungono i Profeti quali Michea, Isaia, 
Ezechiele, Geremia, Aggeo, Zaccaria, e per finire i Salmi, che secondo la tradizione 
sono stati composti dal re Davide.  
Ripercorrere tutte queste vicende mi sembra infruttuoso, mi limiterò, dunque, ad 
evidenziare alcuni punti fondamentali per la definizione di una storia sacra di Israele: 
A Le gesta di Saul e soprattutto di Davide ripetono il modello della lotta 
cosmogonica di Dio; 
B La costruzione del Tempio da parte di Salomone è una diretta conseguenza di 
questa lotta, e ripete il modello della creazione; 
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 I due libri di Samuele, insieme a Giosuè, Giudici, e i due libri dei Re raccontano "la storia che va dalla successione 
di Giosuè a Mosé fino all'esilio babilonese, abbracciando all'incirca mezzo millennio" (Smend R., La formazione…, p. 
145). "Come già nel Pentateuco, anche qui la divisione in libri è opera di redattori posteriori, come risulta evidente dalla 
continuazione della narrazione oltre la fine dei singoli libri e dai numerosi collegamenti fra i libri stessi" (Ibidem). I libri 
di Samuele e Re sono stati divisi dai traduttori della Vulgata. Il ciclo Giosuè-Re sarebbe il frutto del Deuteronomista, 
tuttavia "a una più attenta considerazione, appare chiaro che la rielaborazione deuteronomistica non si è compiuta in un 
unico intervento, ma che la sua stessa concezione originaria ha subito ampliamenti e modifiche. Come si è visto nella n. 
129 p. 38 il Deuteronomio non può essere anteriore al VI sec A. C. Smend pone una differenza tra il «Deuteronomista 
nomistico», la cui mano è più evidente nel Deuteronomio, a causa del suo rigore legale, e il Deuteronomista storico, che 
sarebbe anteriore al nomistico, la cui mano sarebbe riconoscibile nel libri storici, per l'appunto. In ogni caso, Smend 
precisa: "La verifica degli strati redazionali dell'opera sorica deuteronomistica non è ancora terminata. […]. Dovrebbe 
essere ormai assodato che c'è stata, […], un'opera storica deuteronomistica, che già nella sua forma originaria giungeva 
fino all'esilio babilonese. Tale opera, […], è stata successivamente rielaborata più volte con interventi deuteronomistici, 
secondo un piano preciso che ne ha ampliato notevolmente la mole" (Ibidem, p. 162). Vi sono dunque tre strati: "la 
concezione di fondo dell'opera storica […], una rielaborazione che conduce ai testi profetici […], e una nuova 
rielaborazione, il cui interesse principale è rappresentato dalla legge" (Ibidem, p. 163). Dietro questi strati si situano 
delle tradizioni più antiche. 
145
 Anche nel caso del libro delle Cronache (in ebraico dibrey ha-yamim), la suddivisione è stata operata dai traduttori 
della Vulgata. Per quanto riguarda la datazione, secondo Smend "il termine post quem si colloca a ridosso degli 
avvenimenti  quivi descritti e quindi verso il 400 A. C. […]. Come terminus ante quem può valere la data del 200 circa" 
(Smend R., La formazione…, p. 299). 
C La giustizia di David e Salomone ripete il modello divino, e attraverso di esso si 
ricollega al pensiero mitico; 
D L'assedio di Gerusalemme e la distruzione del I Tempio nel 586 A. C. hanno 
come intertesto la narrazione del Diluvio. 
 
Le sfortunate vicende del re Saul e del suo più fortunato successore Davide sono 
note. Mi sembra, tuttavia, che esse contengano alcuni punti che sembrano richiamarsi 
al pensiero mitico tipico del Vicino Oriente antico, e in particolare, a quel pensiero 
mitico sotteso al racconto della creazione. Chiara Peri ha evidenziato: 
In tutto il Vicino Oriente […] il re era il diretto responsabile del buon andamento 
del territorio che gli veniva affidato da dio, compresi i fenomeni naturali, quali la 
fertilità del suolo e la regolarità delle piogge146. 
 
Il motivo del re garante dell'equilibrio del paese a lui sottomesso e della sua 
fertilità ripete il motivo mitico del dio che garantisce l'ordine cosmico e la fertilità. 
L'ordine e la fertilità possono essere salvaguardate solo da un dio forte che ha vinto la 
lotta cosmogonica contro le forze del caos e che ha sottratto ad esso la maggior parte 
di terreno possibile. Parallelamente, l'ordine e la fertilità di un regno terreno, possono 
essere mantenute solo da un re forte, un vero eroe, in grado di tenere in scacco i 
nemici.  In effetti, secondo il pensiero mitico del Vicino Oriente "tra i compiti del re 
c'era anche quello di sottrarre terreno al regno del nemico e di guadagnarlo alla 
creazione ordinata"147. Ripercorrere le storie di Saul, David e Salomone alla luce di 
queste affermazioni sarà piuttosto interessante. 
In I Samuele 8 si narra come la richiesta del popolo di Israele di avere un re sia 
malvista agli occhi di Dio e del suo profeta148. Tuttavia, il popolo insiste:  
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 Peri C., Il regno…, p. 92. 
147
 Ibidem, p. 94.  
148
 I Samuele 8, 7-9: 
   7רֶמאֹיַּו הָוהְי לֵאוּמְשׁלֶא עַמְשׁ לוֹקְב םָעָה לֹכְל וּרְמאֹירֶשֲׁא ָךיֶלֵא יִכּ אֹל ָךְתֹא וּס:ָמ יִתֹאיִכּ וּסֲאָמ ְךֹלְמִּמ םֶהיֵלֲע   8  םיִשֲׂעַמַּהלָכְכּ 
וּשָׂערֶשֲׁא וֹיִּמם יִתֹלֲעַה םָתֹא םִיַרְצִמִּמ םוֹיַּהדַעְו הֶזַּה יִנֻבְזַעַיַּו וּדְבַעַיַּו םיִהֹלֱא םיִרֵחֲא ןֵכּ הָמֵּה םיִשֹׂע ְךָלםַגּ    9 הָתַּעְ עַמְשׁ םָלוֹקְבּ ְך= דֵעָהיִכּ דיִעָתּ 
םֶהָבּ ָתְּדַגִּהְו םֶהָל טַפְּשִׁמ ְךֶלֶמַּה רֶשֲׁא ְךֹלְמִי םֶהיֵלֲע 
Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori…: "7 Il Signore gli disse: «Dà retta al popolo quanto a tutto ciò che ti hanno detto: 
non te essi hanno rifiutato come loro capo, ma Me. 8 Essi continuano a comportarsi come si sono comportati dal giorno 
in cui li ho tratti dall'Egitto fino ad oggi. Mi hanno abbandonato, hanno servito divinità straniere, e in modo analogo essi 
si comportano ora con te. 9 Dà dunque retta a loro, e dà loro degli avvertimenti dicendo loro quale sarà il modo di 
procedere del re che sarà loro capo»".  
  19וּרְמאֹיַּו אֹל יִכּ ְךֶלֶמםִא הֶיְהִי וּניֵלָע  20  וּניִיָהְו וּנְחַנֲאםַגּ םִיוֹגַּהלָכְכּ וּנָטָפְשׁוּ וּנֵכְּלַמ אָצָיְו 
וּניֵנָפְל םַחְלִנְו וּנֵתֹמֲחְלִמתֶא149. 
 Il motivo fondamentale di questa insistenza è 'essere come tutti gli altri popoli'. 
Ma compiere la scelta di essere simili agli altri popoli comporta una conseguenza, 
quella di assimilare una parte del pensiero mitico degli altri popoli. Infatti, come 
presso gli altri popoli, il re ha l'incarico di guidare il popolo in guerra e di 
amministrare la giustizia.  
In effetti, vincere le battaglie, grazie all'aiuto di Dio dato il contesto monoteista, 
sarà il compito fondamentale di Saul: 
  47לוּאָשְׁו דַכָל הָכוּלְמַּה לֵאָרְשִׂילַע םֶחָלִּיַּו ביִבָס ויָבְיֹאלָכְבּ ב:וֹמְבּ ןוֹמַּעיֵנְבִבוּ םוֹדֱאֶבוּ יֵכְלַמְבוּ הָבוֹצ 
םיִתְּשִׁלְפַּבוּ לֹכְבוּ הֶנְפִירֶשֲׁא ַעיִשְׁרַי   48 שַׂעַיַּו לִיַח ְךַיַּו קֵלָמֲעתֶא לֵצַּיַּו לֵאָרְשִׂיתֶא ִמדַיּ וּהֵסֹשׁ150 
 
Nell'ambito del pensiero mitico, le vittorie di Saul ripetono la vittoria divina sul 
caos, e, successivamente, sugli altri dei, invece nell'ambito del pensiero monoteista 
ispirato ad un concetto di santità etica, Saul vince perché fa ciò che è giusto agli occhi 
di Dio. Il re perderà il favore divino a causa di una disobbedienza ad un ordine di 
Dio, e sarà sostituito, dopo vicende piuttosto tragiche, da Davide, prescelto del 
Signore. La vita di Davide è un susseguirsi di battaglie e vittorie, persecuzioni e 
trappole di Saul diventato geloso151, ed infine guerra civile a causa del figlio ribelle 
Abshalom152. Davide è, secondo la definizione della Bibbia ebraica, un uomo di 
guerra153.  
                                                 
149
 I Samuele 8, 19-20. Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori…: "19 Il popolo si rifiutò di prendere in considerazione le 
parole di Samuele e tutti dissero: «No! Noi vogliamo avere un re, 20 per essere anche noi come tutti gli altri popoli e 
perché il re sia nostro capo e vada davanti a noi per combattere le nostre guerre»".       
150
 I Samuele 14, 47-48. Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori…: "47 Quando Saul ebbe preso possesso del regno di 
Israele mosse guerra contro tutti i suoi nemici d'intorno, contro Moav, i figli di Amnon, Edom, i re di Tsovà, i Filistei e 
ovunque si volgeva vinceva. 48 Compì atti di valore, sconfisse gli Amaleciti liberando così Israele da quelli che lo 
depredavano".  
151
 A questo riguardo cfr. I Samuele 18 sgg. 
152
 Narrata in II Samuele 13-18. 
153
 Cfr. I Cronache 22, 6-10: 
  6 אָרְקִיַּו הֹמֹלְשִׁל וֹנְבּ וּהֵוַּצְיַו תוֹנְבִל תִיַב הָוהיַל יֵהֹלֱא לֵאָרְשִׂי    7 רֶמאֹיַּו דיִוָדּ הֹמֹלְשִׁל וֹנְבּ יִנֲא הָיָה יִבָבְלםִע תוֹנְבִל תִיַב םֵשְׁל הָוהְי יָהֹלֱא  8 
יִהְיַו יַלָע הָוהְירַבְדּ רֹמאֵל םָדּ בֹרָל ָתְּכַפָשׁ וֹמָחְלִמוּת תוֹלֹדְגּ ָתיִשָׂע הֶנְבִתאֹל תִיַב יִמְשִׁל יִכּ םיִמָדּ םיִבַּר ָתְּכַפָשׁ הָצְר= יָנָפְל   9 ןֵבהֵנִּה דָלוֹנ ְךָל 
אוּה הֶיְהִי שׁיִא הָחוּנְמ יִתוֹחִנֲהַו וֹל ויָבְיוֹאלָכִּמ ביִבָסִּמ יִכּ הֹמֹלְשׁ הֶיְהִי וֹמְשׁ םוֹלָשְׁו טֶקֶשָׁו ןֵתֶּא ִילַעלֵאָרְשׂ ויָמָיְבּ  10 הֶנְבִיאוּה תִיַב יִמְשִׁל 
Trad. it. Disegni D., Agiografi…: "6 Dopo di che chiamò suo figlio Salomone e gli comandò di edificare una casa al 
Signore Dio di Israele. 7 E disse David a Salomone: «O figlio mio, io avevo pensato di edificare una casa dedicata al 
nome del Signore mio Dio. 8 Ma la parola del Signore mi fu rivolta in questi termini: “Tu hai versato molto sangue e 
hai fatto molte guerre, perciò non potrai edificare la casa dedicata al Mio nome, proprio perché hai versato molto sangue 
sulla terra davanti a Me. 9 ma ecco che nascerà un figlio, che sarà un uomo di pace, ed Io darò la pace fra lui e i suoi 
nemici attorno; egli si chiamerà Salomone ed Io darò pace e tranquillità a Israele durante la sua vita. 10 Sarà lui che 
Saul muore insieme a suo figlio, Jonatan, in seguito alla dura sconfitta infertagli 
dai Filistei sulle alture del Gilboa154. Dopo la morte di Saul e Jonatan, David diventa 
il nuovo re di Israele ormai unificato155. Di conseguenza, egli si lancia alla conquista 
di Gerusalemme: 
  6ְךֶלֵיַּו ְךֶלֶמַּה ויָשָׁנֲאַו ִםַלָשׁוּרְי ֶאיִסֻבְיַהל בֵשׁוֹי ץֶר:ָה רֶמאֹיַּו דִוָדְל רֹמאֵל אוֹבָתאֹל הָנֵּה יִכּ 
ָךְריִסֱהםִא םיִרְוִעַה םיִחְסִפַּהְו רֹמאֵל אוֹבָיאֹל דִוָדּ הָנֵּה  7 דֹכְּלִיַּו דִוָדּ תֵא תַדֻצְמ ןוֹיִּצ איִה ריִע דִוָדּ 8
 רֶמאֹיַּו דִוָדּ םוֹיַּבּ אוּהַה הֵכַּמלָכּ ְייִסֻב עַגִּיְו רוֹנִּצַּבּ םיִחְסִפַּהתֶאְו םיִרְוִעַהתֶאְו ואֹנְשׂ שֶׁפֶנ דִוָדּ ןֵכּלַע וּרְמאֹי 
רֵוִּע ַחֵסִּפוּ אֹל אוֹבָי תִיָבַּהלֶא 9 בֶשֵׁיַּו דִוָדּ הָדֻצְמַּבּ הָּלאָרְקִיַּו ריִע דִוָדּ ןֶבִיַּו דִוָדּ ביִבָס אוֹלִּמַּהןִמ הָתְיָבָו 
10   ַוְךֶלֵיּ דִוָדּ ְךוֹלָה לוֹדָגְו הָוהיַו יֵהֹלֱא תוֹאָבְצ וֹמִּע156. 
 
Da questi versetti emergono acuni elementi interessanti: innanzitutto, essi non 
attribuiscono a Davide la fondazione ma la conquista della città, che apparteneva agli 
Jebusiti157. Da un punto di vista strategico e politico la decisione di David può essere 
spiegata facilmente:  
Having unified the ribes under his rule, David wanted to eliminate the foreign 
enclave that divided his own tribe of Judah from the rest of Israel. At the same time, he 
hoped that by taking Jerusalem – which was practically outside the various tribal areas 
– he would create a national capital and thus avoid intertribal jealousies158. 
 
Al fine di fare di Gerusalemme un terreno supra partes, David la conquista senza 
la collaborazione di nessuna delle dodici tribù, ma servendosi solo dei suoi uomini 
(anashaw). Successivamente egli trasforma "a Canaanite sanctuary into a city sacred 
to God, the religious, as well as the political, center of Israel, […]. It was due to this 
                                                                                                                                                                  
costruirà una casa dedicata al Mio nome, egli Mi sarà figlio ed Io gli sarò padre, io che renderò saldo il trono del suo 
regno su Israele in perpetuo”»". Come si vede, la questione è in rapporto diretto con l'edificazione del Tempio, ma di 
questo si parlerà più in basso.   
154
 A questo riguardo cfr. I Samuele 31; I Cronache 10. 
155
 Cfr. II Samuele 5, 1-3; I Cronache 11, 1-3 
156
 II Samuele 5, 6-10. Cfr. anche I Cronache 11. Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori…: "6 Ed il re con i suoi uomini 
si mosse verso Gerusalemme contro i Jevusei che abitavano quel paese. Questi dissero a David: «Tu non entrerai qui se 
non quando avrai tolto di mezzo i ciechi e gli zoppi»; volendo dire: «David non entrerà mai qui». 7 Ma David conquistò 
la fortezza di Zion che è la città di David. 8 Ora David aveva detto in quel giorno: «Chiunque abbatterà i Jevusei 
giungendo fino al canale, sterminando i ciechi e gli zoppi odiati da David…» Di qui il detto: «Il cieco e lo zoppo non 
entreranno nella casa». 9 E david si stabilì nella fortezza e la chiamò Città di David, la circondò di mura cominciando 
dal Millò. 10 David andava diventando sempre più grande perché il Signore Tsevaoth era con lui".  
157
 Di questo popolo si sa poco: "The origin of the Jebusite is obscure and there are many opinions on the subject. Some 
scholars, […], sees the origin of the Jebusites in the Horites. […]. Another view is that the Jebusites are related to the 
semitic peoples because the Jebusites are mentioned among the peoples of Canaan, […]. Others claim that the Jebusites 
are Amorite […]. Widespread too is the belief that the populationof Jerusalem at the time of its capture by the Israelites 
was composed of Jebusite and Hittite elements. Research, however, has yet to clearly determine the origin of the 
Jebusites and the date of their settlement in Jerusalem". Lebanon A., Jebus, Jebusites, Encyclopaedia Judaica, vol. 9, 
pp. 1307-1308, pp. 1307-1308. 
158
 AA. VV., Jerusalem, Encyclopaedia Judaica, p. 1381. 
act that Jerusalem became the chief city of the Land of Israel (a position which 
neither its geographical nor its economic advantages seemed to warrant) and was 
frequently so during the ages"159. In effetti, poco dopo la conquista David farà 
trasportare l'Arca Santa a Gerusalemme, e la farà deporre sotto una tenda montata a 
questo scopo160.  
Mito e storia sono quanto mai intrecciati: la conquista di Gerusalemme e il nuovo 
appellativo città di Davide, ripetono il modello mitico in base al quale il Tempio, e, 
per estensione Gerusalemme, sono il segno tangibile della vittoria divina sul caos. 
Parallelamente, il santuario e la città regale sono ormai candidati a diventare il segno 
tangibile della vittoria di David e del suo popolo sui politeisti e sui ribelli. Attraverso 
la conquista di Gerusalemme, David ripete il gesto fondativo cosmogonico anche 
perché egli fa della città il centro religioso e politico del suo regno, il simbolo e il 
segno tangibile del suo potere, che ovviamente, dato il contesto monoteista, discende 
da Dio, e della realizzazione della promessa divina fatta ad Abramo161. Come si vede, 
i due aspetti evidenziati da Rafael J. Zwi Werblowsky più in alto162, Gerusalemme in 
quanto santuario e città regale, e sito della pietra della fondazione, non sono che due 
facce della stessa medaglia, o per meglio dire, il primo è la ripetizione del secondo 
che lo legittima.  
Dopo la conquista di Gerusalemme, la straordinaria serie di vittorie di David 
continua: i filistei163, i siriani, gli ammoniti164, i moabiti e gli amaleciti165, tutti 
soccombono sotto la sua spada. David, ripetendo il gesto divino primordiale, sottrae 
terreno ai suoi nemici, per guadagnarlo a Israele, il suo regno si estende dall'Egitto 




 Le complicate fasi, e riti indispensabili, di questo viaggio, sono dettagliatamente raccontati in II Samuele 6, 1-19; I 
Cronache 13, 5-14; I Cronache 15, 1-2. 
161
 Genesi XII, 1-3: 
 1רֶמאֹיַּו הָוהְי םָרְב=לֶא ָךְלְךֶל ָךְצְר=ֵמ ָךְתְּדַלוֹמִּמוּ תיֵבִּמוּ ָךיִב: ץֶר:ָהלֶא רֶשֲׁא ָךֶּאְר=   2ָךְשֶׂעֶאְו וֹגְלי לוֹדָגּ ָךְכֶרָבֲאַו הָלְדַּגֲאַו ָךֶמְשׁ הֵיְהֶו הָכָרְבּ  3 
הָכֲרָבֲאַו ָךיֶכְרָבְמ ָךְלֶלַּקְמוּ רֹא: וּכְרְבִנְו ָךְב לֹכּ תֹחְפְּשִׁמ הָמָדֲאָה  
Trad. it. Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol. I: "1 Il Signore disse ad Abramo: Vanne dal tuo paese, dal tuo parentado, 
e dalla casa di tuo padre, al paese che ti farò vedere. 2 Ed io ti farò divenire une grande nazione, ti benedirò e renderò 
grande il tuo e sarai (tipo di) benedizione. 3 Benedirò quelli che ti benediranno, e chi ti maledirà maledirò; e si 
benediranno in te tutte le famiglie della terra".  
162
 Cfr. Zwi Werblowsky R. J. Citato a p. 37. 
163
 II Samuele 5, 17-25; I Ch 14, 8-16. 
164
 Per le vittorie su questi due popoli cfr. II Samuele 10; per la conquista della capitale degli ammoniti cfr. II Samuele 
12; I Cronache 20, 1-3. 
165
 II Samuele 8, 1-12; I Cronache 18, 1-13. 
all'Eufrate, al centro si trova Gerusalemme. Egli, inoltre, sconfigge i suoi nemici 
proprio come Dio ha sconfitto le altre divinità. 
Oltre ad essere guerriero, David è anche costruttore, intrattiene rapporti di 
amicizia con il re di Tiro che gli manda i suoi esperti affinché egli possa costruirsi un 
palazzo166. Nel pensiero mitico del Vicino Oriente "regalità e palazzo sono due 
concetti strettamente connessi"167, dunque anche questo atto di David ripete un gesto 
primordiale, in quanto, come si è visto, il Tempio, e per estensione Gerusalemme, 
sono la dimora e il palazzo di Dio, segno della sua vittoria sul caos.  
Dopo aver completato l'edificazione del suo palazzo, David pensa di costruire un 
Tempio per ospitarvi degnamente l'Arca: 
1 יִהְיַו בַשָׁייִכּ ְךֶלֶמַּה וֹתיֵבְבּ הָוהיַו וֹלַחיִנֵה ביִבָסִּמ ויָבְיֹאלָכִּמ 2 רֶמאֹיַּו ֶלֶמַּהְך ןָתָנלֶא איִבָנַּה הֵאְר 
אָנ יִכֹנ: בֵשׁוֹי תיֵבְבּ םיִזָרֲא ןוֹרֲאַו םיִהֹלֱאָה בֵשֹׁי ְךוֹתְבּ הָעיִרְיַה168 . 
 
Nonostante il pio intento, David, un uomo di guerra, non potrà realizzare il suo 
desiderio, Dio ha infatti assegnato ad un uomo di pace, suo figlio Salomone, 
l'incarico di portare a termine questo compito. David deve, dunque, limitarsi a 
preparare il terreno a suo figlio: 
  8הָתַּעְו רַמאֹתהֹכּ יִדְּבַעְל דִוָדְל הֹכּ רַמ: הָוהְי תוֹאָבְצ יִנֲא ָךיִתְּחַקְל הֶוָנַּהןִמ רַח=ֵמ ןאֹצַּה ְהִלתוֹי דיִגָנ 
יִמַּעלַע לֵאָרְשִׂילַע   9 הֶיְהֶאָו ָךְמִּע לֹכְבּ רֶשֲׁא ָתְּכַלָה הָתִרְכ=ָו ָךיֶבְיֹאלָכּתֶא ָךיֶנָפִּמ יִתִשָׂעְו ָךְל םֵשׁ לוֹדָגּ 
םֵשְׁכּ םיִלֹדְגַּה רֶשֲׁא ץֶר:ָבּ 12 יִכּ וּאְלְמִי ָךיֶמָי ָתְּבַכָשְׁו ָךיֶתֹבֲאתֶא ִתֹמיִקֲהַוי ָךֲעְרַזתֶא ָךיֶרֲח= רֶשֲׁא 
אֵצֵי ָךיֶעֵמִּמ יִתֹניִכֲהַו ותְּכַלְמַמתֶא  ֹ 13 אוּה תִיַבּהֶנְבִי יִמְשִׁל יִתְּנַנֹכְו אֵסִּכּתֶא וֹתְּכַלְמַמ םָלוֹעדַע  14
 יִנֲא וֹלּהֶיְהֶא ב:ְל אוּהְו יִלּהֶיְהִי ןֵבְל רֶשֲׁא וֹתוֲֹעַהְבּ ויִתְּחַכֹהְו ֵשְׁבּטֶב םיִשָׁנֲא יֵעְגִנְבוּ יֵנְבּ םָד:   15 יִדְּסַחְו 
רוּסָיא וּנֶּמִּמ רֶשֲׁאַכּ יִתֹרִסֲה םִעֵמ לוּאָשׁ רֶשֲׁא יִתֹרִסֲה ָךיֶנָפְלִּמ   16 ןַמְאֶנְו ָךְתיֵבּ ָךְתְּכַלְמַמוּ םָלוֹעדַע 
ָךיֶנָפְל ָךֲאְסִכּ הֶיְהִי ןוֹכָנ םָלוֹעדַע.169 
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 II Samuele 5, 11-12; I Cronache 14, 1-2.  
167
 Peri C., Il regno…, p. 194. 
168
 II Samuele 7, 1-2; cfr. anche I Cronache 17, 1 sgg. Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori…: "1 Quando poi il re poté 
starsene nella sua casa, avendolo il Signore reso tranquillo da tutti i nemici che gli stavano intorno, 2 egli disse al 
profeta Nathan: «Guarda, mentre io sto in una casa costruita con legni di cedro, l'Arca di Dio è in mezzo a cortine»".   
169
 II Samuele 7, 8-9, 12-16. Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori…: "Ora così dirai al mio servo David: “Così dice il 
Signore Tsevaoth: Io ti presi dal pascolo ove andavi dietro alle pecore perché tu fossi il principe del Mio popolo Israele; 
9 Sono stato con te ovunque sei andato; ho sterminato dinanzi a te tutti i nemici e ho reso il tuo nome grande come 
quello dei più grandi del mondo. 12 Quando i tuoi giorni si saranno compiuti e tu giacerai coi tuoi padri Io farò sorgere 
une della tua stirpe e consoliderò il suo regno; 13 egli edificherà una casa al Mio Nome ed Io renderò per sempre stabile 
il trono del suo regno. 14 Io gli sarò padre ed egli Mi sarà figlio in guisa che, se egli farà del male, Io lo castigherò con 
la verga con la quale si colpiscono gli uomini con piaghe simili a quelle degli altri mortali. 15 Ma il mio favore non si 
dipartirà da lui come avvenne per Saul che Io ho rimosso davanti a te. 16 Perciò la tua casa e il tuo regno rimarranno 
stabili perennemente e il tuo trono sarà saldo per sempre”".  
Come si è visto poco più sopra David ha versato troppo sangue per potersi 
dedicare alla costruzione del Tempio170, questa affermazione sembra essere in 
rapporto con la problematica del puro e dell'impuro, si potrebbe avanzare l'ipotesi che 
essendo il sangue impuro, David non è in condizione di purità e dunque non può 
accostarsi ad una cosa sacra come il Tempio171.  
I versetti sopraccitati affermano inoltre, chiaramente, il rapporto tra la scelta 
divina di Gerusalemme e la scelta divina di David e dei suoi discendenti a reggere le 
sorti del popolo di Israele. Questo intreccio, il cui fine più immediato è ovviamente 
quello politico, è ribadito anche nei Salmi, in particolare nel Salmo 132172, che cita in 
maniera abbastanza letterale i versetti di cui sopra.  
Non bisogna dimenticare che la scelta di David e della sua discendenza è dovuta, 
oltre che all'insondabile volontà divina, anche al fatto che David si sforza sempre di 
compiere ciò che è giusto agli occhi del Signore, non solo dal punto di vista formale e 
rituale, ma anche, e soprattutto dal punto di vista etico: David non tradisce e non 
rinnega mai la sua amicizia con Jonathan173, non osa levare la mano su Saul che è 
l'unto del Signore, sa essere clemente, e ama i suoi figli, anche quando questi, come 
Abshalom, lo tradiscono. Sono proprio la rettitudine, la giustizia, la fedeltà a Dio di 
                                                 
170
 Cfr. n. 218 p. 62. 
171
 La profezia di Natan e il divieto divino di costruire un tempio sono stati oggetto di attente analisi, secondo R. de 
Vaux Natan "représente un courant conservateur, qui veut que soient gardées les traditions religieuses de la Ligue des 
Tribus. […]. La tradition que Nathan défend n'est pas celle de la «tente» opposée à l' «arche», deux traditions 
appartenant à des groupes diffèrent ou représentant deux théologies différentes de la présence divine, celle de 
l'apparition (tente) et celle du séjour (arche). Car la tente et l'arche existaient ensemble et liées l'une à l'autre dans la 
tradition du désert et la controverse théologique sur le mode – occasionnel ou permanent – de la présence de Jahvé n'est 
pas liée à des interprétations différentes de ces deux objets cultuels. L'opposition n'est pas davantage – […] – entre 
«tente» et maison, entre une tradition «nomade» et une influence «sédentaire». […]. Yahvé n'a jamais eu d'autre 
demeure qu'une «tente-habitation». […]. Quelle est donc, dans l'initiative de David, la nouveauté que Nathan reprouve?  
C'est d'abord,  […] que Yahvé n'a eu jusqu'ici que des demeures passagères […]. La construction d'un temple dans la 
capitale du royaume va supprimer cette liberté de mouvement et attacher Yahvé à un lieu. Mais il y a d'autre chose, et 
davantage. David s'est construit un palais, une «maison de cèdre» à la manière des rois cananéens, […]; il veut installer 
Yahvé dans une «maison de cèdre», à la manière des dieux de Canaan, dans un temple qui sera un sanctuaire royal, 
tenant Yahvé sous la dépendance du roi. Au regard de Nathan, une telle nouveauté pouvait entraîner un renversement et 
une perversion de la situation qui avait prévalu jusqu'alors. Ce qu'il défend, ce n'est pas une des traditions, c'est toute la 
tradition religieuse de la Ligue des Tribus". De Vaux R., Jérusalem et…, pp. 486-487.   
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 Cfr. Roberts J. J. M., The davidic origin…. L'autore fa risalire all'epoca di David la costituzione della Zion Tradition: 
"I suggest that all the features in the Zion tradition can be explained most adequately by positing an original Sitz im 
Leben in the era of Davidic-Solomonic empire" (Ibidem, p. 339). L'autore giunge a questa conclusione servendosi di 
argomentazioni che mettono in dubbio il ruolo della mitologia del Vicino Oriente, e del pensiero mitico. Tuttavia, la 
discussione scientifica di Roberts non cambia il ruolo che Gerusalemme ha nella tradizione e nella memoria collettiva 
ebraica, che, nonostante tutto sembra assumere come sua categoria proprio il pensiero mitico. 
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 Sulla morte di Saul e Jonathan, David compone una celebre e struggente elegia, cfr. II Samuele 1, 17-27. 
David che fanno sì che egli sia il garante della prosperità e della fertilità della Terra 
di Israele. Come si vede, il pensiero mitico è ancora all'opera. 
Negli ultimi anni della sua vita, David, per espiare una mancanza commessa agli 
occhi di Dio che ha causato la peste nel paese, compera, sempre per ordine divino, 
l'aia di Arauna il Gebuseo, su cui Salomone edificherà il Tempio: 
18דָגאֹבָיַּו דִוָדּלֶא םוֹיַּבּ אוּהַה רֶמאֹיַּו וֹל הֵלֲע םֵקָה ַלהָוהי ַחֵבְּזִמ ןֶרֹגְבּ הָיְנָר: יִסֻבְיַה   19 לַעַיַּו 
דִוָדּ דָגּרַבְדִכּ רֶשֲׁאַכּ הָוִּצ הָוהְי    20 ףֵקְשַׁיַּו הָנְוַרֲא אְרַיַּו ְךֶלֶמַּהתֶא ויָדָבֲעתֶאְו םיִרְבֹע ויָלָע אֵצֵיַּו הָנְוַרֲא 
וּחַתְּשִׁיַּו ְךֶלֶמַּל ויָפּ= הָצְר:   21 ֹיַּורֶמא הָנְוַרֲא ַעוּדַּמ אָבּ ְךֶלֶמַּהיִנֹדֲא וֹדְּבַעלֶא רֶמאֹיַּו דִוָדּ תוֹנְקִל 
ָךְמִּעֵמ ןֶרֹגַּהתֶא תוֹנְבִל ַחֵבְּזִמ הָוהיַל רַצָעֵתְו הָפֵגַּמַּה לַעֵמ םָעָה      22רֶמאֹיַּו הָנְוַרֲא דִוָדּלֶא חַקִּי לַעַיְו יִנֹדֲא 
ְךֶלֶמַּה בוֹטַּה ְיַעְבּוֹנ הֵאְר רָקָבַּה הָלֹעָל םיִגִּרֹמַּהְו יֵלְכוּ רָקָבַּה םיִצֵעָל  23 לֹכַּה ןַתָנ הָנְוַרֲא ְךֶלֶמַּה ְךֶלֶמַּל 
רֶמאֹיַּו הָנְוַרֲא ְךֶלֶמַּהלֶא הָוהְי ָךיֶהֹלֱא ָךֶצְרִי 24 רֶמאֹיַּו ְךֶלֶמַּה הָנְוַרֲאלֶא אֹל וֹנָקיִכּ הֶנְקֶא ָךְתוֹאֵמ 
ריִחְמִבּ ְואֹל הֶלֲע= הָוהיַל יַהֹלֱא תוֹלֹע םָנִּח ןֶקִיַּו דִוָדּ ןֶרֹגַּהתֶא רָקָבַּהתֶאְו ףֶסֶכְב םיִלָקְשׁ םיִשִּׁמֲח     25ןֶבִיַּו 
םָשׁ דִוָדּ ַחֵבְּזִמ הָוהיַל174. 
 
Ancora una volta, i Gebusei sono citati in rapporto a Gerusalemme e soprattutto in 
rapporto al luogo su cui sorgerà il Tempio, ancora una volta, l'attitudine di David 
riguardo questa componente etnica è basata sui principi di giustizia e di equità. 
Questo è uno degli ultimi atti di David, dopo di lui il testimone passa a suo figlio 
Salomone, significativamente nato a Gerusalemme175, e uomo di pace. Salomone 
regna su un territorio che va dall'Eufrate fino alla frontiera con l'Egitto, questa è 
l'estensione territoriale che Dio aveva promesso ad Abramo176: 
1  הָחְנִמ םיִשִׁגַּמ םִיָרְצִמ לוּבְגּ דַעְו םיִתְּשִׁלְפּ ץֶרֶא רָהָנַּהןִמ תוֹכָלְמַמַּהלָכְבּ לֵשׁוֹמ הָיָה הֹמֹלְשׁוּ
 ויָיַּח יֵמְילָכּ הֹמֹלְשׁתֶא םיִדְבֹעְו 
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 II Samuele 24, 18-24; cfr. anche I Cronache 21, 18-26. Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori…: "18 E in quel giorno 
gad venne da David e gli disse: «Sali, erigi un altare in onore del Signore nell'aia di Aravna Jevuseo». 19 E david vi salì 
secondo la parole di Gad come il Signore aveva comandato. 20 Guardando Aravna vide il re e i suoi servi che salivano 
verso di lui, uscì e si prostrò con la faccia a terra dinanzi al re. 21 E Aravna disse: «Perché il re mio signore è venuto dal 
suo servo?» E david rispose: «Per acquistare da te l'aia per fabbricare un altare al Signore affinché cessi il flagello dal 
popolo». 22 E Aravna disse a David: «La prenda pure e offra sacrifici il re mio signore facendo ciò che crede meglio; 
ecco i buoi per l'olocausto; le trebbiatrici e gli arnesi dei buoi serviranno per legna. 23 Tutto Aravna dona al re». Poi 
Aravna rivolto al re gli disse: «Il Signore Iddio tuo ti sia propizio». 24 Ma il re rispose ad Aravna: «No, io voglio 
comprare da te queste cose per il prezzo che valgono, né voglio offrire sacrifici al Signore gratuitamente». E David 
acquistò l'aia e il bestiame per il prezzo di cinquanta sicli. 25 E David fabbricò lì un altare al Signore".       
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 Per quanto riguarda la lista dei figli di Davide nati a Gerusalemme cfr. II Samuele 5, 14-15; I Cronache 3, 5-9; I 
Cronache 14, 3-7. 
176
 Cfr. Genesi 15, 18-21: 
     18םוֹיַּבּ אוּהַה תַרָכ הָוהְי םָרְב=תֶא תיִרְבּ רֹמאֵל ָךֲעְרַזְל יִתַּתָנ ץֶר:ָהתֶא תאֹזַּה רַהְנִּמ םִיַרְצִמ רָהָנַּהדַע לֹדָגַּה תָרְפּרַהְנ 19 יִניֵקַּהתֶא 
יִזִּנְקַּהתֶאְו   תֵאְו יִנֹמְדַקַּה  20 יִתִּחַהתֶאְו יִזִּרְפַּהתֶאְו ִאָפְרָהתֶאְוםי 21 יִרֹמֱאָהתֶאְו יִנֲעַנְכַּהתֶאְו יִשָׁגְּרִגַּהתֶאְו יִסוּבְיַהתֶאְו  
Trad. it. Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol. I: "18 In quel giorno il Signore stabilì con Abramo una promessa, con 
dire: Alla tua discendenza ho destinato questo paese, dal fiume d'Egitto sino al gran fiume, l'Eufrate. 19 I Kenei, i 
Kenizei, ed i Cadmonei. 20 I Hhittei, i Perizei, ed i Refaei. 21 Gli Emorei, i Cananei, i Ghirgascei, ed i Jevusei". 
4 אוּהיִכּ הֶדֹר רֶבֵעלָכְבּ רָהָנַּה חַסְפִתִּמ הָזַּעדַעְו יֵכְלַמלָכְבּ רֶבֵע ָנַּהרָה םוֹלָשְׁו הָיָה וֹל ויָרָבֲעלָכִּמ 
ביִבָסִּמ   5 בֶשֵׁיַּו הָדוּהְי לֵאָרְשִׂיְו חַטֶבָל שׁיִא תַחַתּ וֹנְפַגּ תַחַתְו וֹתָנֵאְתּ ןָדִּמ רֵאְבּדַעְו עַבָשׁ לֹכּ יֵמְי 
הֹמֹלְשׁ 177. 
 
Pace sicurezza e giustizia sono le caratteristiche principali del regno di Salomone, 
e, sembra quasi superfluo sottolinearlo, queste sue qualità sono il presupposto del 
benessere, della ricchezza e della fertilità del suo regno e del suo popolo.  
Salomone è anche e soprattutto un costruttore, egli decide di far costruire 
contestualmente il Tempio per Dio e un palazzo per sé: 
 רֶמאֹיַּו הֹמֹלְשׁ תוֹנְבִל תִיַב םֵשְׁל הָוהְי תִיַבוּ וֹתוּכְלַמְל178  
La regalità umana, ripete il modello divino, di conseguenza la costruzione dei due 
edifici non può che essere associata.  
Come si è già detto, il sovrano intraprende l'edificazione del Tempio sul Monte 
Moria che è anche l'aia di Arauna acquistata da David179. Il processo di costruzione 
del Tempio e la sua struttura sono minuziosamente descritti II Cronache 3-4 e in I Re 
6-7, che ricostruiscono uno spazio sacro gerarchizzato sul modello dello spazio sacro 
della tenda dell'adunanza180.   
Secondo Chiara Peri il Tempio ha uno stretto rapporto con la creazione:  
Il tempio […] è connesso con la creazione, perché la sua struttura costituisce una 
minuziosa rappresentazione simbolica dell'universo: c'è una stretta corrispondenza tra 
cosmogonia e costruzione del tempio. L'associazione tempio-cosmo ha molti 
antecedenti e paralleli nel Vicino Oriente antico e nel mondo antico in genere. […]. 
Nella descrizione biblica del tempio di Gerusalemme sono stati individuati diversi 
elementi a cui si può verosimilmente attribuire un valore cosmologico: in primo luogo 
il cosiddetto «mare di bronzo», ma anche le due colonne isolate poste davanti 
all'ingresso del tempio corrispondenti ai pilastri dei templi fenici181. 
 
Questo stretto rapporto tra il tempio e la creazione non è soltanto una suggestiva 
allusione che mira, pragmaticamente, a consolidare il potere divino e di conseguenza 
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 I Re 5, 1; I Re 5, 4-5. Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori…: "1 E Salomone dominava su tutti i regni, dal Fiume 
alla terra dei Filistei sino al confine dell'Egitto. Costoro recavano tributi e servirono Salomone per tutto il tempo della 
sua vita. 4 Poiché egli dominava in tutta la regione che si estendeva al dilà dal fiume Tipsach sino a Gaza, su tutti i re 
oltre il fiume. Ed egli godeva pace da ogni sua parte all'intorno. 5 Giuda ed Israele abitavano sicuri, ciascuno all'ombra 
della propria vite e sotto il proprio fico, da Dan a Be'er-Scèva, per tutto il tempo di Salomone".   
178
 II Cronache 1, 18; cfr. anche I Re 5, 15-30 e I Re 7,1. 
179
 Cfr. p. 52. 
180
 Cfr. pp. 29-31  
181
 Peri C., pp. 204-205. 
l'autorità regale. Esso, piuttosto, si basa sulla ripetizione del modello mitico della 
creazione, a conferma di ciò stanno l'attenzione e la dedizione di Salomone, che 
soprintende e dirige i lavori della costruzione, un po’ come Dio ha 'diretto' l'intero 
processo della creazione. A questo elemento si aggiunge anche un dato cronologico 
interessante:  
Al rapporto con la creazione alludono anche alcuni particolari apparentemente 
casuali contenuti nel racconto biblico: il più evidente è il fatto che per costruire il 
tempio di Salomone ci vollero sette anni, con una chiara allusione ai sette giorni della 
creazione182.  
 
Dal momento che si sta parlando di uno spazio sacro, anche il tempo sacro è di 
ritorno, i sette anni impiegati per l'edificazione del tempio ripetono i sette giorni 
dell'illud tempus della creazione183.  
Terminata la costruzione, Salomone fa trasportare l'arca nel tempio per deporla nel 
sancta sanctōrum:  
1 ז: ליֵהְקַי הֹמֹלְשׁ יֵנְקִזתֶא לֵאָרְשִׂי יֵשׁאָרלָכּתֶאְו תוֹטַּמַּה יֵאיִשְׂנ תוֹב:ָה יֵנְבִל לֵאָרְשִׂי ִםָלָשׁוּרְילֶא 
תוֹלֲעַהְל ןוֹרֲאתֶא הָוהְיתיִרְבּ ריִעֵמ דיִוָדּ יִהא ןוֹיִּצ 4    וּאֹבָיַּו לֹכּ יֵנְקִז לֵאָרְשִׂי וּאְשִׂיַּו םִיִּוְלַה ןוֹר:ָהתֶא  5
 וּלֲעַיַּו ןוֹר:ָהתֶא לֶהֹאתֶאְו דֵעוֹמ יֵלְכּלָכּתֶאְו שֶׁדֹקַּה רֶשֲׁא לֶהֹאָב וּלֱעֶה םָתֹא 10 ןיֵא ןוֹר:ָבּ קַר 
יֵנְשׁ תוֹחֻלַּה ןַתָנרֶשֲׁא הֶשֹׁמ בֵרֹחְבּ רֶשֲׁא תַרָכ הָוהְי יֵנְבּםִע לֵאָרְשִׂי םָתאֵצְבּ םִיָרְצִמִּמ   11  יִהְיַו תאֵצְבּ 
םיִנֲהֹכַּה שֶׁדֹקַּהןִמ יִכּ םיִנֲהֹכַּהלָכּ םיִאְצְמִנַּה וּשָׁדַּקְתִה ןיֵא רוֹמְשִׁל תוֹקְלְחַמְל      12 םִיִּוְלַהְו םיִרֲרֹשְׁמַה 
םָלֻּכְל ףָס:ְל ןָמיֵהְל יִלןוּתֻד םֶהיֵנְבִלְו םֶהיֵחֲאַלְו םיִשָׁבֻּלְמ ץוּבּ םִיַתְּלִצְמִבּ םיִלָבְנִבוּ תוֹרֹנִּכְו םיִדְמֹע חָרְזִמ 
ַחֵבְּזִמַּל םֶהָמִּעְו םיִנֲהֹכּ ה:ֵמְל םיִרְשֶׂעְו םיִרִרְצְחַמ ְצֹצֲחַבּ  13   יִהְיַו דָחֶאְכּ םיִרְצֹצֲחַמַּל םיִרֲרֹשְׁמַלְו ַעיִמְשַׁהְל 
קדָחֶאלוֹ לֵלַּהְל תוֹדֹהְלוּ הָוהיַל םיִרָהְכוּ לוֹק תוֹרְצֹצֲחַבּ םִיַתְּלִצְמִבוּ יֵלְכִבוּ ריִשַּׁה לֵלַּהְבוּ הָוהיַל יִכּ בוֹט יִכּ 
םָלוֹעְל וֹדְּסַח תִיַבַּהְו אֵלָמ ןָנָע תיֵבּ   14וּלְכָיאֹלְו םיִנֲהֹכַּה דוֹמֲעַל תֵרָשְׁל יֵנְפִּמ ןָנָעֶה ָמיִכּאֵל הָוהְידוֹבְכ 
תיֵבּתֶא םיִהֹלֱאָה 184 
La collocazione dell'arca fa definitivamente del tempio la dimora divina poiché 
Dio, sotto forma di una nube abita nel sancta sanctōrum, il recesso più oscuro del 
tempio, e di fronte a lui, perfino i sacerdoti consacrati devono cedere il passo. 
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 Ibidem, p. 206. 
183
 Cfr. I Re 6, 38: 
הָנָשַּׁבוּ תַח=ָה הֵרְשֶׂע חַרֶיְבּ לוּבּ אוּה שֶׁדֹחַה יִניִמְשַּׁה הָלָכּ תִיַבַּה ויָרָבְדּלָכְל וֹטָפְּשִׁמלָכְלוּ וּהֵנְבִיַּו עַבֶשׁ םיִנָשׁ 
184
 I Re 8, 1, 4-5, 10-14. Cfr. anche II Cronache 2. Trad. it. Disegni D., Profeti anteriori…: "1 Allora Salomone radunò 
gli anziani di Israele, i capi delle tribù, i principi dei casati dei figli di Israele che vivevano presso il re Salomone in 
Gerusalemme, per trasportare l'Arca del patto del Signore dalla città di David cioè Sion. 4 Trasportarono l'Arca del 
Signore e la tenda della radunanza e tutti gli arredi sacri che erano nella tenda. Li trasportarono i sacerdoti e i leviti. 5 Il 
re Salomonee tutta la radunanza di Israele convenuta presso di lui dinanzi all'Arca immolavano bestiame minuto e 
grosso che per la quantità non si poteva contare. 10 Ora avvenne che, usciti i sacerdoti dal santuario, la nube ricoprì la 
casa del Signore. 11 E i sacerdoti non poterono restare e compiere il loro ufficio a causa della nube poiché la gloria del 
Signore riempiva la casa del Signore. 12 Allora Salomone disse: «Il Signore ha deciso di dimorare nella caligine. 13 Ho 
costruito per Te una casa, una sede quale Tua perpetua residenza». 14 Quindi il re si voltò e benedisse tutta la radunanza 
di Israele, mentre l'intera assemblea stava in piedi".  
A ciò fa seguito la preghiera di Salomone, che chiede a Dio di esercitare la 
giustizia dal tempio, di proteggere il popolo di Israele dai suoi nemici, di farsi garante 
della fertilità e della prosperità del paese, di accoglire lo straniero che, riconosciuta la 
sua grandezza verrà a pregare nel tempio e, infine, qualora il popolo dovesse peccare 
ed essere condotto in esilio, di ascoltare le sue preghiere e, se il pentimento è sincero, 
ricondurlo a Gerusalemme185. Va da sé che questa preghiera è impregnata di pensiero 
mitico: il motivo della giustizia è intrecciato a quello della fertilità, della vittoria 
contro i nemici. La richiesta di accogliere le preghiere dello straniero sembra 
accennare all'ordine divino di accoglire lo straniero, tuttavia è difficile sfuggire alla 
sensazione che dietro questa richiesta si trovi il motivo mitico dell'axis mundi, solo 
dal tempio le preghiere dello straniero giungeranno fino a Dio. Trovarsi nello spazio 
sacro del tempio sembra essere un modo per poter comunicare con la dimensione 
divina. Questa sensazione si fa più forte leggendo i versetti successivi: 
   1תוֹלַּכְכוּ הֹמֹלְשׁ לֵלַּפְּתִהְל שֵׁאָהְו הָדְרָי םִיַמָשַּׁהֵמ לַכאֹתַּו הָלֹעָה םיִחָבְזַּהְו דוֹבְכוּ הָוהְי אֵלָמ 
תִיָבַּהתֶא     3ֹכְול יֵנְבּ לֵאָרְשִׂי םיִאֹר תֶדֶרְבּ שֵׁאָה דוֹבְכוּ הָוהְי תִיָבַּהלַע וּעְרְכִיַּו םִיַפּ= הָצְר= הָפְצִרָהלַע 
וּוֲחַתְּשִׁיַּו תוֹדוֹהְו הָוהיַל יִכּ בוֹט יִכּ םָלוֹעְל וֹדְּסַח186.  
 
L'immagine della colonna di fuoco che scende dal cielo per consumare i sacrifici, 
sembra ricollegarsi al motivo dell'axis mundi, anche perché essa richiama alla 
memoria la colonna di fuoco che vide Abramo sul Monte Moria187. La funzione 
principale del tempio è ospitare degnamente i sacrifici che precedentemente si 
svolgevano nello spazio sacro della tenda dell'adunanza, questo è l'intento di 
Davide188 e Salomone189. Si sarebbe tentati di pensare che i sacrifici fatti nello spazio 
                                                 
185
 Per il testo della preghiera cfr. I Re 8, 22-53; II Cronache 6, 21-40 
186
 II Cronache 7, 1, 3. Trad. it. Disegni D. (a cura di), Agiografi…: " 1 Ora, quando Salomone ebbe finito di pregare, un 
fuoco scese dal cielo consumò l'olocausto e i sacrifizi mentre la gloria del signore riempiva il Tempio. 3 E tutti i figli di 
Israele, avendo visto la discesa del fuoco e la gloria del Signore nel Tempio, si chinarono con la faccia a terra fino al 
pavimento e si prostrarono lodando il Signore che è buono ed eterna è la sua bontà". 
187
 Cfr. p. 51.  
188
 I Cronache 22, 1:  
רֶמאֹיַּו דיִוָדּ הֶז אוּה תיֵבּ הָוהְי םיִהֹלֱאָה ַחֵבְּזִמּהֶזְו הָלֹעְל לֵאָרְשִׂיְל 
Trad. it. Disegni D. (a cura di), Agiografi…: " Disse David: «Questo sarà il luogo in cui sorgerà la casa del Signore Dio 
e questo sarà l'altare degli olocausti per Israele»". 
189
 II Cronache 2, 3: 
הֵנִּה יִנֲא תִיַבּהֶנוֹב םֵשְׁל הָוהְי יָהֹלֱא שׁיִדְּקַהְל וֹל ריִטְקַהְל ויָנָפְל םיִמַּסתֶרֹטְק תֶכֶרֲעַמוּ דיִמָתּ תוֹלֹעְו רֶקֹבַּל בֶרֶעָלְו ָבַּשַּׁלתוֹת םיִשָׁדֳחֶלְו יֵדֲעוֹמְלוּ הָוהְי 
וּניֵהֹלֱא םָלוֹעְל תאֹז לֵאָרְשִׂילַע. 
Trad. it. Disegni D., Agiografi…: "Ecco io sto per edificare una casa dedicata al nome del Signore mio Dio, 
consacrandogliela per potere in tal modo ardere dinanzi a Lui i profumi degli incensi, esporre sempre i pani di 
sacro del tempio giungano direttamente a Dio e gli siano graditi anche perché essi 
hanno luogo nel tempio situato sul Monte Moria, e di conseguenza ripetano il 
modello della ‘aqedah.   
Mentre in II Cronache 9 si legge che l'esistenza di Salomone continuò nella pace, 
nella giustizia e nella ricchezza, I Re 11, sostiene che in età avanzata il sovrano, che 
aveva sposato donne politeiste, si lascia coinvolgere nei loro culti commettendo il 
gravissimo peccato di idolatria. Per questo motivo, Dio decreta la separazione del 
regno di Israele: da un lato le tribù di Beniamino e Giuda con capitale Gerusalemme, 
dall'altro le altre dieci tribù, che costituiscono il regno di Israele. Nel corso della 
lettura, non ci si può sottrarre alla sensazione che con Salomone abbia avuto termine 
l'età dell'oro. In effetti, nessuno dei suoi successori riuscirà a sottrarsi all'idolatria, e 
nessuno sarà fedele a Dio fino alla morte come lo era stato David. La punizione già 
preannunciata negli ultimi giorni di Salomone si avvicina sempre più190. 
Questi sono gli anni della predicazione dei profeti Michea191, Zephania, Isaia e 
Ezechiele. Se da un lato è vero che il tempo storico è il grande protagonista di questi 
scritti, d'altra parte, nel corso della lettura, si ha sempre più la sensazione che esso sia 
interpretato alla luce di una storia sacra, e che dietro questa interpretazione il pensiero 
mitico sia ancora una volta all'opera.  
I profeti denunciano i peccati di idolatria di Israele e Giuda, e sono 
particolarmente severi riguardo Gerusalemme. I loro strali sono scagliati innanzitutto 
contro il peccato di idolatria192, al quale fanno seguito ogni sorta di ingiustizie, furti 
                                                                                                                                                                  
proposizione, offrire gli olocausti del mattino e della sera, del sabato, dei noviluni e delle festività del Signore Dio 
nostro, siccome fu comandato per sempre a Israele". 
190
 Cfr. I Re 11, 26-40. 
191
 Michea 1, 1: 
 ִםָלָשׁוּריִו ןוֹרְמֹשׁלַע הָזָחרֶשֲׁא הָדוּהְי יֵכְלַמ הָיִּקְזִחְי זָח: םָתוֹי יֵמיִבּ יִתְּשַׁרֹמַּה הָכיִמלֶא הָיָה רֶשֲׁא הָוהְירַבְדּ 
Trad. it. Disegni D., I profeti posteriori…: "Parola del Signore rivolta a Michà di Morèshet, ai tempi di Jotham, Achaz ed 
Ezechia, re di Giuda, riguardo a Samaria e a Gerusalemme". "Il libro viene attribuito a Michea di Moreshet di Giuda, che 
avrebbe operato sotto i re Iotam, Ahaz ad Ezechia, e dunque nella seconda metà del secolo VIII a. C. La costruzione poco 
lineare e l'evidente mancanza di unità, soprattutto nella seconda parte del libro, fanno pensare che la storia della sua 
fondazione sia stata piuttosto lunga" (Smend R., La formazione…, p. 234). "L'ultima parte, cap. 6 s., […] è stata attribuita 
globalmente a un profeta diverso da Michea; questi sarebbe stato attivo a Gerusalemme nel VII secolo, sotto il re 
Manasse" (Ibidem). "La ben orchestrata serie di promesse dei cap. 4 s. inizia con lo splendido testo su Sion, […] che non 
è né di Michea né di Isaia […]. Particolarmente discussa è la pericope a più strati relativa al messia (5, 1-5), per il cui 
strato fondamentale non si può escludere con totale certezza una derivazione da Michea. […]. L'unica promessa all'interno 
del nucleo ascrivibile a Michea (capp. 1-3), […], presuppone inequivocabilmente l'esilio" (Ibidem, p. 235).  
192
 Cfr. Michea 1, 5-7; Zephania 1, 4-6; 
truffe e corruzione, da cui neanche i sovrani sono esenti, ai danni dei più deboli. 
L'idolatria e l'ingiustizia, commesse dai sovrani, si diffondono tra il popolo 
determinando lo sfaldamento dell'intero tessuto sociale e il venir meno all'alleanza 
con Dio. Per punire gli idolatri, gli ingiusti e i corrotti egli si leva. Le descrizioni di 
Michea e Zephania sono particolarmente interessanti: 
3 הֵנִּהיִכּ הָוהְי אֵצֹי וֹמוֹקְמִּמ דַרָיְו ְךַרָדְו יֵתוֹמָבּלַע ץֶר:     4וּסַּמָנְו םיִרָהֶה ויָתְּחַתּ םיִקָמֲעָהְו וּעָקַּבְּתִי 
גַנוֹדַּכּ יֵנְפִּמ שֵׁאָה םִיַמְכּ םיִרָגֻּמ דָרוֹמְבּ193.  
 
In queste righe Michea descrive il dio della guerra che avanza per vendicarsi degli 
insulti e delle mancanze del suo popolo, ancora più indicativi sono i celebri versetti di 
Zephania: 
14 בוֹרָק הָוהְיםוֹי לוֹדָגַּה בוֹרָק רֵהַמוּ דֹאְמ לוֹק םוֹי הָוהְי רַמ ַחֵרֹצ םָשׁ רוֹבִּגּ  15 םוֹי הָרְבֶע םוֹיַּה 
אוּהַה םוֹי הָרָצ הָקוּצְמוּ םוֹי ה:ֹשׁ ה:וֹשְׁמוּ םוֹי ְךֶשֹׁח הָלֵפֲאַו םוֹי ןָנָע לֶפָרֲעַו  16 םוֹי רָפוֹשׁ הָעוּרְתוּ לַע 
םיִרָעֶה תוֹרֻצְבַּה לַעְו תוֹנִּפַּה תוֹהֹבְגַּה   17 יִתֹרֵצֲהַו םָד:ָל וּכְלָהְו םיִרְוִעַכּ יִכּ הָוהיַל וּאָטָח ְךַפֻּשְׁו םָמָדּ 
ֶכּרָפָע םָמֻחְלוּ םיִלָלְגַּכּ  18 םָפְּסַכּםַגּ םָבָהְזםַגּ לַכוּיאֹל םָליִצַּהְל םוֹיְבּ תַרְבֶע הָוהְי שֵׁאְבוּ וֹת:ְנִק לֵכ:ֵת 
ץֶר:ָהלָכ הָלָכיִכּ הָלָהְבִנְך= הֶשֲׂעַי תֵא יֵבְשֹׁילָכּ ץֶר:ָה194.  
 
L'intervento di Dio sprofonderà tutto il mondo nell'illud tempus escatologico, o, 
per meglio dire, riporterà la terra nella condizione di tenebre e caos che dominavano 
prima della lotta cosmogonica. Il motivo mitico della creazione, e di conseguenza il 
pensiero mitico che la plasma, è di ritorno. Dio minaccia di riconsegnare la terra alle 
forze del caos e della morte. Questa minaccia si fa ancora più pressante nel libro di 
Isaia, che la tradizione ebraica colloca negli anni 740-682 a. C. (da ricontrollare). 
L'autore di queste pagine è costretto a prendere atto dell'abisso ormai esistente tra la 
Gerusalemme del passato, la città fedele a Dio, e quella corrotta e idolatra del 
presente: 
   
                                                 
193
 Michea 1, 3-4. Trad. it. Disegni D. (a cura di), I profeti posteriori…: "3 Il signore sta per uscire dal Suo luogo e 
scenderà a percorrere le alture della terra. 4 Al suo passaggio si sgretolano le montagne e le valli si spaccano: come cera 
al cospetto del fuoco e come acque precipitanti dalla cascata".  
194
 Zephania 1, 14-18. Trad. it. Disegni D., I profeti posteriori…: "14 Vicino ormai è il grande giorno del Signore, 
vicino e assai prossimo; grida il giorno del Signore, amaramente gemerà allora persino il coraggioso tra i coraggiosi. 15 
Giorno d'ira è quel giorno, giorno di calamità e disgrazia, giorno di desolazione e distruzione, giorno di oscurità e 
tenebre, giorno di nubi e nebbia, 16 il giorno di sciofar e strepito sulle città assediate e sulle alte torri. 17 Arrecherò 
sventura agli uomini i quali procederanno come ciechi, poiché contro Dio hanno peccato. Verserò il loro sangue come 
terra e la loro carne come sterco. 18 Neppure il loro argento e il loro oro potranno salvarli nel giorno dell'ira del Signore 
quando tutto il paese arderà nel fuoco del Suo sdegno, e distruzione e sbigottimento getterà contro tutti gli abitanti della 
terra". 
21 הָכיֵא הָתְיָה הָנוֹזְל הָיְרִק הָנָמֱאֶנ יִתֲאֵלְמ טָפְּשִׁמ קֶדֶצ ןיִלָי הָּבּ הָתַּעְו םיִחְצַּרְמ  22 ֵפְּסַכְּך הָיָה םיִגיִסְל 
ְךֵאְבָס לוּהָמ םִיָמַּבּ  23 ְךִיַרָשׂ םיִרְרוֹס יֵרְבַחְו םיִבָנַּגּ וֹלֻּכּ בֵהֹא דַחֹשׁ ףֵדֹרְו םיִנֹמְלַשׁ םוֹתָי אֹל וּטֹפְּשִׁי 
ביִרְו הָנָמְל= אוֹבָיאֹל םֶהיֵלֲא     24    ןֵכָל םֻאְנ ןוֹד:ָה הָוהְי תוֹאָבְצ ריִבֲא לֵאָרְשִׂי יוֹה םֵחָנֶּא יַרָצִּמ הָמְקָנִּאְו 
יָבְיוֹאֵמ    25הָביִשׁ:ְו יִדָי ְךִיַלָע ףֹרְצֶאְו רֹבַּכּ ְךִיָגיִס הָריִס:ְו ְךִיָליִדְבּלָכּ 195. 
 
Anche se il profeta non si esprime apertis verbis è piuttosto difficile sottrarsi alla 
sensazione, manifestatasi già a partire dalla morte di Salomone, che il tempo storico, 
o meglio la temporalità, venga interpretata come un progressivo decadimento dall'età 
dell'oro196. Ancora una volta il pensiero mitico tesse la sua trama. La progressiva 
decadenza di Gerusalemme implica, nel tempo storico, una tragica conseguenza: di 
norma, la città, residenza di Dio, è sicura e inviolabile all'attacco delle forze naturali e 
dei nemici. Tuttavia, il popolo, che è venuto meno al patto con Dio, dovrà subire la 
punizione divina per mano degli eserciti stranieri che devastano il paese. Ancora una 
volta, è visibile l'operato del pensiero mitico sotteso a queste affermazioni: la lotta 
per la salvaguardia di Gerusalemme è una ripetizione della lotta di Dio contro le 
divinità straniere, se Gerusalemme cade, allora anche l'onnipotenza di Dio viene 
meno. Isaia, per così dire, salva la situazione interpretandola alla luce del 
monoteismo e sostenendo che in realtà gli eserciti stranieri sono solo lo strumento di 
cui Dio si servirà per punire il popolo peccatore. Essi sprofonderanno la terra di 
Israele e Gerusalemme nella distruzione e nel caos, come prima della lotta 
cosmogonica:  
24 ןֵכָל לֹכֱאֶכּ שַׁק ןוֹשְׁל שֵׁא שַׁשֲׁחַו הָבָהֶל הֶפְּרִי םָשְׁרָשׁ קָמַּכּ הֶיְהִי םָחְרִפוּ קָב:ָכּ הֶלֲעַי יִכּ וּסֲאָמ תֵא 
תַרוֹתּ הָוהְי תוֹאָבְצ תֵאְו תַרְמִא לֵאָרְשִׂישׁוֹדְק וּצֵאִנ  
25 ןֵכּלַע הָרָח הָוהְיף= וֹמַּעְבּ טֵיַּו וֹדָי ויָלָע וּהֵכַּיַּו וּזְגְּרִיַּו םיִרָהֶה יִהְתַּו םָתָלְבִנ הָחוּסַּכּ בֶרֶקְבּ תוֹצוּח 
תאֹזלָכְבּ בָשׁאֹל וֹפּ= דוֹעְו ָיוֹד הָיוּטְנ  
26 סֵנאָשָׂנְו םִיוֹגַּל קוֹחָרֵמ קַרָשְׁו וֹל הֵצְקִמ ץֶר:ָה הֵנִּהְו הָרֵהְמ לַק אוֹבָי  
29 הָג:ְשׁ וֹל איִבָלַּכּ ג=ָשְׁו םיִריִפְכַּכּ םֹהְנִיְו זֵחאֹיְו ףֶרֶט טיִלְפַיְו ןיֵאְו ליִצַּמ  
30 םֹהְנִיְו ויָלָע םוֹיַּבּ אוּהַה תַמֲהַנְכּםָי טַבִּנְו ץֶר:ָל ְךֶשֹׁחהֵנִּהְו רַצ רוֹאָו ְךַשָׁח ָהיֶפיִרֲעַבּ197  
                                                 
195
 Isaia 1, 21-24. Trad. it. Disegni D., I profeti posteriori…: "21 Come mai si è trasformata in una prostituta la città 
prima onesta? Era piena di giustizia, il diritto vi aveva stabile dimora, ed ora omicidi. 22 Il tuo argento si è trasformato 
in scorie, il tuo vino è mescolato con l'acqua. 23 I tuoi principi sono perversi e compagni di ladri; tutti amano il dono 
corruttore e vanno in cerca di compensi illeciti, non fanno giustizia all'orfano, le ragioni della vedova non giungono a 
loro. 24 Perciò dice il Signore Tsevaoth, Forte di Israele: «Oh! Voglio prendere soddisfazione dei miei avversari 
vendicandomi dei Miei nemici»". 
196
 Questa visione verrà tuttavia affermata chiaramente solo nel libro di Daniele.  
197
 Isaia 5, 24-26; 29-30. Trad. it. Disegni D., Profeti posteriori…: "24 Perciò, come divora la lingua di fuoco la stoppia, 
e come la fiamma consuma l'erba secca, così la loro radice sarà marcia, e il loro fiore salirà come polvere, poiché hannp 
rigettato la legge del Signore Tsevaoth e hanno sprezzato la parola del Santo di Israele. 25 Perché si accese l'ira del 
Signore contro il Suo popolo, ed Egli stese la mano contro di esso, e lo colpì; tremano i monti, e i loro cadaveri saranno 
come spazzatura in mezzo alle vie. Con tutto ciò non si calma la Sua ira, e la Sua mano è ancora distesa. 26 Egli alzerà 
 Gli abitanti di Giuda e di Gerusalemme si sono macchiati del peccato di idolatria e 
di ingiustizia, sono sprofondati in un lusso e in una ricchezza che li hanno condotti 
alla corruzione, e, in ultima istanza alla perdizione. L'intertesto del diluvio, presente 
nell'assenza, che caratterizza le minacce dei profeti contro Israele e Giuda idolatri e 
peccatori, si manifesta anche nella scena della punizione descritta da Isaia. Questa 
scena si apre con l'immagine del fuoco che cancella ogni impurità, come le acque del 
diluvio universale:  
  5אְרַיַּו הָוהְי יִכּ הָבַּר תַעָר םָד:ָה ץֶר:ָבּ רֶצֵילָכְו תֹבְשְׁחַמ וֹבִּל קַר עַר םוֹיַּהלָכּ   6 םֶחָנִּיַּו הָוהְי 
הָשָׂעיִכּ םָד:ָהתֶא ץֶר:ָבּ בֵצַּעְתִיַּו וֹבִּללֶא     7רֶמאֹיַּו הָוהְי הֶחְמֶא םָד:ָהתֶא יִתאָרָבּרֶשֲׁא לַעֵמ יֵנְפּ ָההָמָדֲא 
םָד:ֵמ הָמֵהְבּדַע שֶׂמֶרדַע ףוֹעדַעְו םִיָמָשַּׁה יִכּ יִתְּמַחִנ יִכּ םִתיִשֲׂע  
11 תֵחָשִּׁתַּו ץֶר:ָה יֵנְפִל םיִהֹלֱאָה אֵלָמִּתַּו ץֶר:ָה סָמָח  12 אְרַיַּו םיִהֹלֱא ץֶר:ָהתֶא הֵנִּהְו הָתָחְשִׁנ 
תיִחְשִׁהיִכּ רָשָׂבּלָכּ ְרַדּתֶאוֹכּ ץֶר:ָהלַע  
17 יִנֲאַו יִנְנִה איִבֵמ לוּבַּמַּהתֶא םִיַמ ץֶר:ָהלַע תֵחַשְׁל רָשָׂבּלָכּ וֹבּרֶשֲׁא ַחוּר םיִיַּח תַחַתִּמ םִיָמָשַּׁה לֹכּ 
ץֶר:ָבּרֶשֲׁא עָוְגִי198.  
 
Già nell'illud tempus del diluvio, l'ingiustizia e il male commessi dagli uomini 
spinsero Dio a riaprire i sigilli che tenevano imprigionate le acque dell'abisso 
sottoterra, e quelli che trattenevano le acque nella volta del cielo199. Nel caso della 
Gerusalemme dei tempi di Isaia il ruolo di distruttore spetta in prima istanza al fuoco, 
chiaramente si tratta del fuoco appiccato dagli eserciti assedianti, ma esso assume 
delle connotazioni mitiche.  
Ma la punizione non si esaurisce con questo grande falò, essa assume sempre di 
più termini cosmici, le montange sono scosse nelle loro fondamenta, e i cadaveri 
                                                                                                                                                                  
il vessillo alle nazioni e richiamerà un popolo dall'estremità della terra, ed ecco presto e leggero giungerà. 29 Esso ha il 
ruggito del leone, urlerà come leoncelli, ansimando afferra la pred, la porta via e non vi è alcuno che la salvi. 30 e 
muggirà contro di lui in quel giorno come il muggito del mare, e chi guarderà la terra vedrà tenebre angosciose, e la 
luce si scurerà nel cielo".  
198
 Genesi 6, 5-7; 11-12; 17. Trad. it. Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol. I:"5 Il Signore vide che grande era sulla 
terra la malvagità dell'uomo, ed ogni macchinazione dei pensieri del suo cuore non era continuamente che male. 6 Ed il 
Signore si pentì di aver fatto l'uomo in terra, e n'ebbe il cuore addolorato. 7 Il Signore disse: Voglio distruggere d'in su 
la faccia della terra l'uomo che creai; e gli uomini e le bestie, e i rettili e i volatili del cielo; poiché sono pentito d'averli 
fatti. 11 La terra erasi depravata in faccia a Dio, e la terra era piena di ingiustizie. 12 Iddio vide che la terra erasi 
depravata, che ogni mortale sulla terra aveva depravato la propria condotta. 17 Io poi son per far venire il diluvio di 
acqua, a distruggere di sotto al cielo ogni carne in cui è alito di vita: tutto ciò ch'è in terra perirà". 
199
 Genesi 7, 11-12: 
   11תַנְשִׁבּ תוֹאֵמשֵׁשׁ הָנָשׁ ַחֹניֵיַּחְל שֶׁדֹחַבּ יִנֵשַּׁה רָשָׂעהָעְבִשְׁבּ םוֹי שֶׁדֹחַל םוֹיַּבּ הֶזַּה וּעְקְבִנ תֹנְיְעַמלָכּ םוֹהְת הָבַּר תֹבֻּרֲאַו םִיַמָשַּׁה וּחָתְּפִנ 12
 יִהְיַו םֶשֶׁגַּה ץֶר:ָהלַע םיִעָבְּר= םוֹי םיִעָבְּר=ְו ָלְיָלה. 
Trad. it. Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol. I:"11 Nell'anno seicentesimo della vita di Noè, nel mese secondo, ai 
diciassette del mese; in questo giorno scoppiarono le fonti del grande abisso, e le cateratte del cielo aprironsi. 12 Cadde 
la pioggia sulla terra per quaranta giorni e per quaranta notti". 
camminano nelle strade, segno che il regno del caos e della morte sta penetrando nel 
mondo ordinato. Il caos nel tempo storico, causato dalla discesa di eserciti nemici 
ripete il modello mitico del caos cosmogonico che risprofonda Gerusalemme 
nell'illud tempus precedente alla creazione. Il sipario cala su una scena di tenebre e 
desolazione, in cui il mondo ordinato plasmato da Dio è stato cancellato.  
L'intertesto del diluvio si manifesta con maggiore energia nei versetti di Zephania: 
2 ףֹס: ףֵס: לֹכּ לַעֵמ יֵנְפּ הָמָדֲאָה הָוהְיםֻאְנ  
3 ףֵס: םָד: הָמֵהְבוּ ףֵס: םִיַמָשַּׁהףוֹע יֵגְדוּ םָיַּה תוֹלֵשְׁכַמַּהְו םיִעָשְׁרָהתֶא יִתַּרְכִהְו םָד:ָהתֶא לַעֵמ יֵנְפּ 
הָמָדֲאָה הָוהְיםֻאְנ  
4 יִתיִטָנְו יִדָי הָדוּהְילַע לַעְו ילָכּיֵבְשׁוֹ ִםָלָשׁוּרְי יִתַּרְכִהְו םוֹקָמַּהןִמ הֶזַּה ר:ְשׁתֶא לַעַבַּה םֵשׁתֶא 
םיִרָמְכַּה םיִנֲהֹכַּהםִע  
5 םיִוֲחַתְּשִׁמַּהתֶאְו תוֹגַּגַּהלַע אָבְצִל םִיָמָשַּׁה םיִוֲחַתְּשִׁמַּהתֶאְו םיִעָבְּשִׁנַּה הָוהיַל םיִעָבְּשִׁנַּהְו םָכְּלַמְבּ  
6 םיִגוֹסְנַּהתֶאְו יֵרֲח=ֵמ הָוהְי רֶשֲׁאַו וּשְׁקִבאֹל הָוהְיתֶא אֹלְו וּהֻשָׁרְד200  
 
Dio decide di cancellare ogni vivente dal mondo corrotto dal peccato, proprio 
come ai tempi del diluvio, ma la sua collera è concentrata soprattutto sul suo popolo, 
su Giuda e su Gerusalemme ormai idolatri.  
Nel 586 a. C. Gerusalemme cade per mano degli eserciti babilonesi, l'èlite del 
popolo di Israele, sovrano, corte, sacerdoti e alti quadri dell'esercito, viene deportata a 
Babilonia. L'esilio avrà termine solo nel 536, grazie all'editto di Ciro che permette ai 
membri del popolo di Israele che lo vorranno di ritornare a Gerusalemme e di 
ricostruire il tempio.  
I profeti avevano già preannunciato che la terribile punizione di Gerusalemme e 
Giuda non sarebbe durata per sempre, ed è proprio questa visione che rende 
manifesto il richiamo all'intertesto del diluvio. All'epoca del diluvio la collera di Dio 
era stata pacificata grazie al sacrificio compiuto da Noè appena sceso dall'arca201. 
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 Tsefanjà, 1, 2-6. Trad. it. Disegni D., Profeti posteriori…: "2 Distruggerò tutto dalla faccia della terra, dice il 
Signore. 3 Distruggerò uomini e animali, distruggerò gli uccelli del cielo, i pesci del mare, gli idoli e i loro empi 
adoratori, distruggerò gli uomini dalla superficie della terra, dice il Signore. 4 Stenderò la Mia mano contro Giuda e 
tutti gli abitanti di Gerusalemme, eliminerò da questo luogo i residui del culto del Ba'al assieme al ricodo dei loro 
sacerdoti e capi, 5 e coloro che si inginocchiano sulle terrazze alla schiera dei cieli, così come coloro che si prostrano e 
giurano nel nome di Dio e in quello del loro idolo, 6 e coloro che si ritraggono dal Signore, non Lo cercano e non Lo 
interrogano". 
201
 Genesi 8, 20-22:  
     20ןֶבִיַּו ַחֹנ ַחֵבְּזִמ הָוהיַל חַקִּיַּו לֹכִּמ הָמֵהְבַּה הָרוֹהְטַּה לֹכִּמוּ ףוֹעָה רֹהָטַּה לַעַיַּו תֹלֹע ַחֵבְּזִמַּבּ   21 חַרָיַּו הָוהְי ַחיֵרתֶא ַחֹחיִנַּה רֶמאֹיַּו 
הָוהְי וֹבִּללֶא ףִסֹאאֹל לֵלַּקְל דוֹע הָמָדֲאָהתֶא רוּבֲעַבּ םָד:ָה יִכּ רֶצֵי בֵל םָד:ָה עַר ויָרֻעְנִּמ ףִסֹאאֹלְו דוֹע תוֹכַּהְל יַחלָכּתֶא רֶשֲׁאַכּ יִתיִשָׂע     22דֹע 
יֵמְילָכּ ץֶר:ָה עַרֶז ריִצָּקְו רֹקְו םֹחָו ץִיַקְו ףֶרֹחָו םוֹיְו הָלְיַלָו אֹל וּתֹבְּשִׁי 
Come ho già detto, secondo la tradizione ebraica questo sacrificio è avvenuto a 
Gerusalemme.   
Nel pensiero mitico tutto si tiene, e, come aveva giustamente osservato Mircea 
Eliade, il tempo mitico dà un senso e un fine al tempo storico. Le dolci parole con cui 
i profeti, e soprattutto Isaia, hanno consolato la sofferenza del popolo in esilio, la 
promessa del ritorno a Gerusalemme  e della ricostruzione del tempio costituiscono 
l'ultima parte della storia sacra del popolo di Israele e di Gerusalemme, e più 




                                                                                                                                                                  
Trad. it. Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol. I:"20 Noè fabbricò un altare al Signore, e prese di tutti i quadrupedi 
mondi, e di tutti gli uccelli mondi, e ne fece olocausti sull'altare. 21 Il Signore, gradito l'odore propiziatorio, disse tra sé: 
Non voglio più maledire la terra a cagione dell'uomo, poiché i concetti del cuore dell'uomo sono rei sino dalla sua 
giovinezza. Non voglio più percuotere tutti i viventi come feci. 22 Da qui innanzi, per tutta la durata della terra, 





















Trasumanar significar per verba  
non si porìa; però l'esemplo basti  
a cui l'esperienza grazia serba1.  
                                                 
1
 Alighieri D., La Divina Commedia, "Paradiso", canto I vv. 69-72, a cura di Giacalone G., Roma, Angelo Signorelli 
1992. 
II 
Trasumanar significar per verba non si porìa: 




1. Le fondamenta dell'opera di David Shahar 
 
Nel ciel che più della sua luce prende  
fu' io, e vidi cose che ridire  
né sa né può chi di lassù discende; 
perché appressando sé al suo disire, 
nostro intelletto si profonda tanto,  
che dietro la memoria non può ire2. 
 
Dopo un lungo viaggio, iniziato in una ‘selva oscura’, Dante è sceso fino al fondo 
dell’Inferno, ha risalito la montagna del Purgatorio e si appresta a risalire attraverso i 
cieli del Paradiso, fino alla candida rosa dei beati e alla contemplazione mistica di 
Dio. Nei suoi versi, scritti tra il 1306 e il 1321, il poeta, che è nello stesso tempo eroe 
protagonista e narratore, racconta la sua progressiva e mirabolante ascesa verso il 
principio metafisico divino.  
La Grazia, concessa da Dio a Dante per motivi insondabili alla ragione umana ha 
reso possibile questo lungo viaggio, contemporaneamente fisico e spirituale. Questo 
lungo viaggio è costellato di difficoltà per Dante, che si accinge a raccontare ‘per 
verba’ la sua ascesa a Dio, un’ascesa che è insieme un mistico sprofondare 
dell’intelletto nel principio divino. La memoria e le parole umane, per loro stessa 
natura carenti e mancanti, non possono ‘tener dietro’ a questa esperienza, ed 
esprimerla.  Soltanto l’intervento della Grazia può permettere a Dante di ricordare e 
                                                 
2
 Alighieri D., La Divina Commedia…, Canto I vv. 3-9. 
raccontare ‘per verba’ il suo viaggio, lasciando dietro di sè un poema in cui è 
riversata la summa del sapere medievale. 
Come Dante a suo tempo, anche l'eroe shahariano si sforza di risalire non più 
verso un Dio, definito in tutti i suoi attributi dalla teologia e dalla filosofia, ma verso 
un misterioso principio metafisico. Dante intraprende il suo viaggio ‘nel mezzo del 
cammin di nostra vita’, intorno ai trentacinque anni. L’eroe shahariano è, di solito, un 
giovane, la cui età si aggira tra i venticinque e i trentacinque anni. Questo eroe ha un 
dono: saper scorgere il mistero nelle piccole cose o nei fatti insignificanti della vita 
quotidiana. Grazie a questo dono, l’eroe può sperimentare degli improvvisi ma 
fuggevoli rapimenti, che lo elevano ad una dimensione metafisica da cui sono esclusi 
i ‘normali ed ordinari’ personaggi che lo circondano. Questo dono è innato, simile 
all’intervento della Grazia nel poema dantesco. Esso, tuttavia, è una benedizione ma 
anche una maledizione, poiché spesso l’eroe è condannato all’isolamento e 
all’incomprensione dalla società che lo circonda.  
In questo paragrafo, si intende sviluppare la centralità di Gerusalemme nell’opera 
di David Shahar, sempre in relazione al filo conduttore di questo lavoro che è 
l'avventura dell'eroe a Gerusalemme tra tempo mitico e tempo storico.  
Come ha osservato Ephraïm Riveline, il punto di partenza di Shahar è "una 
concezione materiale della realtà"3. In effetti, già nei racconti, ma ancora di più nei 
romanzi l'autore descrive la realtà materiale di Gerusalemme dal punto di vista del 
paesaggio, e dal punto di vista sociale. L'eroe di Shahar ama fare lunghe passeggiate 
per le strade della città, osservandone i quartieri, i vicoli, i cortili, senza trascurare il 
paesaggio intorno, le montagne e le valli che circondano Gerusalemme. Nel corso di 
queste passeggiate l'eroe incontra gli abitanti della città: uomini e donne, giovani 
vecchi e bambini. Descrive e dialoga con i membri dei più disparati gruppi sociali e 
religiosi: ebrei cristiani e musulmani, ashkenaziti e sefarditi del vecchio Yishuv, 
l'ebreo ozioso, il rabbino estremista, il militante dell'Irgun4, il membro del Kibbutz, 
                                                 
3
 Riveline E., Sulle fonti e sul 'comico' nel Lurian di David Shahar, Proceedings of the 13th Hebrew Scientific 
European Congress, University of Madrid, 1998, pp. 121-138, p. 127 (in ebraico). La traduzione è della scrivente. 
4
 “Irgun Zeva'i Le'ummi (National Military Organization – a Jewish underground armed organization founded in 
Jerusalem in the spring of 1931 by a group of Haganah commanders, headed by Abraham Tesomi, who had left the 
poliziotti inglesi, politici, burocrati, uomini d'affari. Riflette sulle vicissitudini di 
svariati tipi umani, cinici e idealisti, crudeli e buoni, creature che vivono in un mondo 
tutto loro, uomini e donne appagati oppure insoddisfatti e spezzati dalla vita. Tutta 
questa realtà è innanzitutto "assimilabile attraverso i sensi"5. Tuttavia, osserva 
Riveline, a questa realtà se ne affianca un'altra "contrapposta, spirituale che presenta 
molteplici realtà, che si toccano l'un l'altra, appoggiate l'una all'altra, nel momento in 
cui al di là della realtà evidente alla vista si trovano altre esperienze, spirituali, 
misteriose e nascoste"6. Nelle opere della maturità di Shahar, e in particolare nel ciclo 
Il palazzo dei vasi infranti questa concezione giunge al suo pieno sviluppo: 
La doppia realtà che si trova nel testo dà vita a due tipi di intrecci, diversi l'uno 
dall'altro sia per quanto riguarda il modo in cui sono modellati sia dal punto di vista della 
scelta dei loro materiali. 
Il primo tipo, è una sorta di paradigma della struttura […], in questo paradigma si 
trova l'intreccio che si manifesta […] in absentia e che si riempie di un gran numero di 
intrecci secondari che si manifestano in praesentia, che fanno parte del secondo tipo […], 
e che costituiscono gli anelli degli episodi secondari7. 
 
Il compito dell'eroe è dipanare l'intreccio tra queste due realtà. L'avventura 
dell'eroe shahariano si svolge soprattutto nella sua interiorità. Egli non ha bisogno di 
abbandonare il luogo in cui è nato, Gerusalemme, e partire alla ricerca della sua 
identità, gli basta fare una passeggiata per la città. Per questo motivo, "David Shahar 
                                                                                                                                                                  
Haganah in protest against its difensive character. Joining forces with a clandestine armed group of Betar members 
from Tel Aviv, they formed a parallel, more activist defense organization. In April 1937, during the Arab riots, the 
organization split over the question of how to react against Arab terrorism, and about half its three thousand members 
returned to the Haganah […]. The rest formed a new Irgun Zeva'i Le'ummi, which was ideologically linked with the 
Revisionist movement and accepted the authority of its leader Vladimir Jabotinski. […] the organization carried out 
armed reprisals agains Arabs, which were condemned by the Jewish Agency. […]. After the publication of the White 
paper in May 1939, I. Z. L. directed its activities against the British Mandatory authorities, sabotaging governement 
property and attacking security officers". Niv D., Irgun Zeva'i Le'ummi, Encyclopaedia Judaica, vol. 8, pp. 1466-1470, 
pp. 1466-67. Nel febbraio 1944, quando ormai divennero note le dimensioni della Shoah, "I. Z. L. declared war against 
the British administration, which continued to implement the White Paper". Ibidem, p. 1467. "When the British labor 
government's anti-Zionist policy disappointed post-was hopes, Haganah, I. Z. L. and Lehi formed a united front, 
sabotaging bridges, railways, and patron boats. […]. The I. Z. L. attacks culminated in blowing up a wing of the King 
David Hotel in Jerusalem, headquarters of the Palesatine government and the military command, on July 22, 1946. The 
united fighting front disintegrated in August 1946, after the arrest of the Jewish Agency Leaders, but I. Z. L. and Lehi 
continued their attacks on military and governamental objectives". Ibidem, 1468. "After the Declaration of 
Independence, the high command of I. Z. L. offered to disband the organization and integrate its members into the 
Army of the new Jewish state, but, until integration was achieved, it acted independently in various sectors, particularly 






 Ibidem, p. 129 
[…] è uno dei più grandi narratori di Gerusalemme"8. Il suo eroe parte dalla realtà 
fisica di Gerusalemme per spiccare il volo verso una dimensione metafisica che può 
essere sfiorata solo per un breve attimo, successivamente ritorna alla realtà fisica 
portando dentro di sé un'intuizione nuova. A questo scopo, Shahar non ha bisogno di 
creare trame particolarmente complicate o avvenimenti straordinari, al contrario egli 
descrive avvenimenti quotidiani e ordinari, in cui si nasconde una briciola di mistero, 
o meglio la possibilità di un'intuizione:  
Le sens du mystère n'a rien à voir avec l'extraordinaire. Ceux qui cherchent le mystère 
dans l'extraordinaire ne le trouveront jamais parce que le mystère n'est pas quelque chose 
qui se trouve ailleurs, hors de l'ordinaire, hors ou contre la nature. Le mystère est dans les 
choses les plus ordinaires9. 
 
In questa ricerca sono coinvolti allo stesso tempo l'autore e l'eroe: 
 
ךשמב ןמזה] ...[ דמלת ןיחבהל ןיב המ אבש ךכותמ ןיבו המ םרוזש ךכרד ץוחבמ10 
 
Queste sagge parole di Clarissa Oberlander, l'evocatrice di spiriti del racconto 
omonimo, sono rivolte sia al protagonista-narratore sia allo stesso autore. L'atto del 
'distinguere' e del separare si trova dunque al cuore stesso dell'opera di Shahar, quasi 
come se l'atto della creazione letteraria fosse paragonabile all'atto cosmogonico di Dio 
che ha separato le tenebre dalla luce. Inoltre, l'augurio di Clarissa Oberlander è rivolto 
anche al lettore, coinvolto a sua volta nella riflessione sul mistero.  
Autore e protagonista si sovrappongono. Secondo Sarah Katz, un filo collega 
l'autore, il protagonista e il narratore nei racconti di David Shahar e queste tre persone 
sarebbero in realtà una sola: lo stesso scrittore11. Questa affermazione può rivelarsi 
rischiosa, perché si potrebbe giungere alla conclusione che i racconti e più in generale 
                                                 
8
 Ibidem, p. 121. 
9
 Shahar D., Conversation avec David Shahar, Trois contes de Jérusalem suivis d'une Conversation, Périple, 1984, pp. 
187-202, p. 197. 
10
 Shahar D., The Pope's Mustache Stories, Tel Aviv, Am Oved, 1982 (in ebraico), p. 50. Trad. it.: "Col tempo 
imparerai a distinguere tra ciò che nasce dentro di te e ciò che invece scorre verso di te dall'esterno". Tutte le citazioni 
da questo libro sono tradotte dalla scrivente.  
11
 Cfr. Katz S., L'io e i suoi protagonisti nei racconti di David Shahar, 1975, (in ebraico) p. 16: “Anche se questi 
protagonisti sono modellati come completamente vari e differenti l'uno dall'altro, di tanto in tanto essi rivelano 
nell'ambito di una polarità decisamente estrema, che un filo nascosto all'occhio li unifica tutti in un'unica complessa 
personalità. Come dire che ogni eroe rappresenta un riflesso o una variante di un unico ritratto di base, ricco e complesso 
nell'abbondanza di caratteristiche individuali e umane”. Tutte le citazioni da questo libro sono tradotte dalla scrivente. 
 
tutta l'opera di David Shahar, rientrano nel genere autobiografico. Di conseguenza, la 
tentazione di spigolare tra fatti e persone nella vita dell'autore per trovare le 
corrispondenze con i suoi personaggi, diventerebbe fortissima, col rischio di 
trasformare l'analisi letteraria in una raccolta di curiosità12. 
Inoltre, molti racconti, tra cui La scatola di sigarette vuota, Beruriah, Un racconto 
di mezzanotte, Il ragazzo del confine, La morte del piccolo dio, il romanzo Luna di 
miele e d'oro13 e in parte anche lo stesso Agente segreto di sua maestà non rientrano a 
pieno nella tipologia descritta da Sarah Katz.  
Per comprendere meglio la questione vorrei suddividere la produzione di Shahar 
in due filoni, nel primo rientrano le opere che ho appena citato e che si caratterizzano 
per la presenza di un protagonista-narratore o di un narratore-testimone ormai già 
adulto. Al secondo filone appartengono invece racconti come La natura umana, La 
storia del farmacista e della redenzione del mondo, e novelle più lunghe come Dei 
sogni, che assumono le caratteristiche indicate da Sarah Katz. Ma la vera grande 
specificità di questo secondo filone sta nel ciclo Il palazzo dei vasi infranti a cui 
appartengono ben otto volumi, Un'estate nella via dei Profeti14, Il viaggio a Ur dei 
Caldei15, Il giorno della contessa16, Ningal17, Il giorno dei fantasmi18, Sogno di una 
notte di Tammuz19, Le notti di Lutezia20 Della candela e del vento21. In questo ciclo è 
ricostruita una saga familiare, in cui vi sono più eroi, le cui avventure sono narrate da 
una voce infantile che rievoca le vicissitudini della sua famiglia. 
Ovviamente, questi due filoni non sono due camere stagne, bensì si incrociano, si 
intrecciano, si separano per poi ricongiungersi di nuovo. Il ricordo come punto di 
partenza della narrazione è l'elemento che li accomuna: 
I ricordi appaiono nei racconti brevi e nei romanzi di David Shahar come le fonti 
delle vicende narrate. Il susseguirsi di fatti, di personaggi, l'io narrante – la loro fonte è la 
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 Non è il caso di Sarah Katz. In questa tentazione è invece caduta Orna Baziz. Cfr. Baziz O., The life and…  
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 Shahar D., Luna di miele e d'oro, Hadar 1959; Am Oved 1988 (in ebraico). 
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 Shahar D., Un'estate in via dei Profeti, Tel Aviv, Am Oved 1985 (in ebraico). 
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 Shahar D., Le notti di Lutezia, Tel Aviv, Ma'ariv Book Guild, 1991, (in ebraico). 
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 Shahar D., Della candela e del vento Jerusalem, Sifriat HaShaot 1994 (in ebraico). 
rimemorazione. Ciò che risale e filtra dal passato attraverso il ricordo personale è il 
motore della scrittura22 
 
L'agente segreto di sua maestà23 si trova a mezza strada tra i due filoni, ma per 
comprenderne meglio la collocazione e la specificità dovrò soffermarmi rapidamente 
anche sulle altre opere.   
 
2. Tra autobiografia e opera letteraria 
Se, come ho detto, l'opera di Shahar non può essere definita puramente e 
semplicemente autobiografica, neanche la scelta di ricollegarla al genere 
dell'autobiografia spirituale, porterebbe lontano nell'analisi poiché in qualsiasi opera, 
sia essa letteraria, filosofica o perfino matematica, si può riconoscere l'itinerario 
spirituale e intellettuale dell'autore: 
Toute écriture littéraire, dans son premier mouvement, est une écriture du moi. 
L'auteur peut prendre par rapport à ce foyer de référence qu'est pour lui son existence 
propre une liberté plus ou moins grande, opérer des combinaisons, amalgames, mutations 
et transmutations, sans rompre pour autant le rapport fondamental d'analogie entre la 
conscience qu'il a de son être et l'être par délégation qu'il confère à ses personnages. Dans 
l'écriture du moi, l'écrivain est son premier personnage24.  
 
Inoltre, neanche l'autobiografia si sottrae alla struttura fondamentale del monomito 
dell'eroe25. Essa resta dunque fondamentale nell'opera di Shahar. Il ripiego 
nell'intimità a cui accenna Gusdorf si trova alla base della produzione shahariana, che 
si caratterizza per l'attenzione all'universo interiore dell'eroe e dei personaggi che lo 
circondano. Tuttavia, queste intimità non corrispondono necessariamente a quella 
dell'autore, ma, come giustamente evidenzia Gusdorf, possono essere delle varianti, 
delle amalgame, delle trasformazioni o addirittura delle contrapposizioni.  
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 Barzel H., L'essenza del ricordo nell'opera di David Shahar, pp. 15-27, p. 15 (in ebraico). La traduzione è della 
scrivente. 
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 Shahar D., L'agente segreto di sua maestà, Yerushalayim, Kana, 1982 (in ebraico). 
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 Gusdorf G., Les écritures du moi, Lignes de vie I, Paris, Editions Odile Jacob 1991, vol. I, p. 15. 
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 Ibidem, p. 23: "Le commencement des écritures du moi correspond toujours à une crise de la personnalité; l'identité 
personnelle est mise en question, elle fait question; le sujet découvre qu'il vivait dans le malentendu. Le repli dans le 
domaine de l'intimité répond à la rupture d'un contrat social fixant le signalement d'un individu selon l'ordre 
d'apparences usuelles dont l'intéressé s'aperçoit brusquement qu'elles sont abusives et infondées". 
 
Naturalmente, la realtà materiale dell'esperienza autobiografica è per Shahar un 
punto di partenza. Grazie ad essa, egli può descrivere un ambiente, Gerusalemme, e 
un periodo storico, il Mandato britannico, che ha effettivamente conosciuto. Per 
liquidare definitivamente la questione autobiografica, vorrei citare alcuni fatti della 
vita di David Shahar, in particolare in relazione a due elementi: da un lato l'ambiente 
familiare e il periodo storico, dall'altro la formazione intellettuale.  
David Shahar è nato nel 1926 a Gerusalemme, appartiene "alla quinta generazione 
di nati in Terra di Israele per parte materna e alla quarta per parte paterna"26. 
Nonostante ciò egli è ashkenazita sia per parte di padre, di origine ungherese, sia per 
parte di madre, e perciò è ideologicamente e culturalmente prossimo al nuovo Yishuv.  
I suoi genitori erano laici, in particolare il padre che "divenne miscredente, studiò 
nella scuola di formazione per insegnanti 'Ezra', si arruolò nelle unità di Jabotinski e 
durante la prima guerra mondiale servì in Egitto"27. La coppia ha vissuto prima in via 
Strauss e poi in via dei Profeti vicino al quartiere di Mea Shearim, attualmente la 
roccaforte dell'ebraismo ortodosso a Gerusalemme. Dopo la rottura del matrimonio 
dei genitori l'autore è andato a vivere con sua madre a Mea Shearim, in una casa 
familiare matriarcale composta da nonna, zie e zii: 
David Shahar è, di fatto, figlio e allievo del 'nuovo Yishuv'. Tuttavia, quando aveva 
dodici anni i suoi genitori decisero di andare a vivere nella casa della nonna, e il giovane 
David si ritrovò nel mondo vicino e lontano di Meah Shearim. La sua gioventù trascorse 
tra la casa della nonna che si trovava in quel quartiere e la scuola, i compagni dei 
movimenti giovanili della nuova Gerusalemme28. 
 
Anche la formazione di David Shahar è dunque duplice, sospesa tra il mondo 
ebraico tradizionale e quello laico ed emancipato. In ogni caso, essa ha avuto luogo in 
terra di Israele, in quanto lo scrittore ha potuto viaggiare all'estero solo dopo i 
trent'anni. Egli ha avuto quasi da subito una grande passione per la scrittura: correva 
l'anno 1947, e lo Stato di Israele era ancora di là da venire quando a soli 21 anni 
pubblicò il suo primo racconto breve Un ospite gerosolimitano sulla pagina letteraria 
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del giornale Galgal, un giornale pubblicato dall'esercito, in cui l'autore stava 
prestando servizio. Questo racconto non è stato più riproposto nelle successive 
raccolte di racconti di Shahar. Dopo il servizio militare l'autore si è iscritto 
all'Università ebraica:  
Shahar ha studiato […] la letteratura ebraica come materia principale, storia di Israele 
e psicologia come materie secondarie. In questo stesso periodo ha letto les belles lettres e 
da esse è stato influenzato. Ha letto Brenner, Gnessin e Shalom Aleichem ( di 
quest'ultimo Shahar stimava l'umanità e la presa di distanza dall'intellettualismo freddo e 
scientifico, la ribellione a qualsiasi giogo e il senso dell'umorismo), Hazzaz e Agnon (di 
quest'ultimo non ha sempre amato le sottigliezze erudite). Ha letto la letteratura mondiale 
in traduzione ebraica o in inglese: Dickens (ne ha amato la scrittura in quanto arte e 
soprattutto l'apertura spirituale dei suoi racconti), Cervantes, Balzac, Camus, Pushkin, 
Dostojevski, Tolstoi e Miller (in particolare i suoi scoppi di furore 'inenarrabili'). 
Shakespeare è stato per lui una rivelazione. Ma più di tutto egli ha letto e riletto la 
Bibbia29. 
 
La formazione intellettuale di Shahar è poliedrica. Essa comprende sia la cultura 
occidentale secolare e la sua letteratura, sia la tradizione ebraica, ha imparato la 
Bibbia fin da bambino, sia la letteratura ebraica moderna. Da un’attenta lettura delle 
sue opere traspare un profondo legame con tutto ciò che l’ebraismo ha prodotto nella 
Terra di Israele, in primo luogo la Bibbia, e poi i testi ispirati alla mistica lurianica. Da 
questo punto di vista, l’autore mostra evidenti tendenze cananee, che tuttavia non si 
spingono fino al rifiuto della diaspora e di ciò che il popolo ebraico ha prodotto in 
essa. Al contrario, il rapporto con la diaspora in generale, e con la Francia in 
particolare, ha, secondo Shahar, profonde radici storiche e culturali: 
Il y a certains liens étonnants entre Israël et la France. Par exemple – c'est en 
Provence que s'est développée l'une des lignes les plus intéressantes du mysticisme juif: 
à Montpellier, Carpentras, Narbonne… C'est à Troyes, en Champagne, qu'est né au 
début du XIe siècle Rachi, un petit vigneron qui à lui seul a commenté et résumé tout 
l'héritage hébraïque juif. […]. Tel est le premier lien mystérieux entre Israël et la 
France: un petit Juif français du moyen-âge qui ressemble en hébreu toute la tradition 
juive… Il en existe d'autres. C'est en France qu'est né le sionisme – à cause des Français 
et malgré eux… quand Herzl vint ici, à Paris, pour assister en tant que journaliste 
autrichien au procès Dreyfus, il comprit immédiatement le fond de l'affaire: le Juif est 
le bouc émissaire […], cela par le seul fait d'appartenir à cette minorité condamnée a 
priori. La solution logique de la question juive était la création d'un Etat Juif. […]. Le 
sionisme politique est donc né en France! Tels sont les liens «dialectiques» entre la 
France et Israël30.      
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 Ancora una volta la memoria storica ha un ruolo fondamentale, ad essa si intreccia 
un profondo legame di appartenenza culturale in cui si fondono tradizione religiosa e 
secolare. Il ruolo che la tradizione ebraica ha avuto per la sua formazione è stato 
chiarito dallo stesso autore: 
Quand j'étais enfant, nous devions apprendre la Bible par cœur. C'était la manière en 
ce temps-là d'apprendre la Bible. […]. Bien sûr, j'étais un gamin, je ne comprenais pas 
grand-chose de ce que je savais par cœur, mais ces versets, appris à l'age de quatorze ans, 
ont pris leur valeur quarante ans plus tard, après que l'expérience nécessaire de la vie m'a 
fait pénétrer leur profondeur. Je sais de ma propre expérience que ce que j'ai ainsi appris 
par cœur m'est resté la vie durant comme un trésor qui donne une résonance à toute la 
langue hébraïque, et, sans ces versets de la Bible, les beaux chapitres de la littérature, les 
beaux dialogues de Shakespeare et autres grands poètes, tout ce qu'on dit et écrit, tombe à 
plat sans résonance et sans écho – privé de la charge des sens cachés31. 
 
La Bibbia è il punto di partenza, ma l'autore non si ferma ad essa, e non disdegna 
quella che l'ideologia dominante bollava come 'cultura diasporica', con particolare 
attenzione alla mistica. Vale la pena di precisare che proprio nella prima metà del 
novecento Gershom Scholem si accingeva, da pioniere, a gettare le basi per una 
conoscenza scientifica approfondita della mistica ebraica.  
 
3. Il ricordo come tecnica narrativa 
Il ricordo è innanzitutto l'elemento che mette in rapporto l'eroe con la realtà fisica 
di Gerusalemme. Attraverso il ricordo, l’eroe shahariano può trascendere il tempo e lo 
spazio in cui si trova per immergersi in una diversa dimensione temporale e spaziale. 
Egli si proietta nella Gerusalemme della sua infanzia, ovvero in un luogo e in un 
tempo in cui egli è riuscito, per un breve attimo a superare le barriere del tempo, sia 
esso il tempo dell'esistenza biologica, un periodo storico, o un tempo mitico. Se l'eroe 
deve sforzarsi lungo la strada che conduce all'intuizione metafisica, l'autore deve 
sforzarsi di 'significar per verba' questa stessa intuizione, ovvero deve padroneggiare il 
linguaggio al punto da far sì che esso riesca ad esprimere l'inesprimibile: 
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 Ibidem, pp. 200-201. 
Le questioni tecniche mi preoccupano molto poco. In generale scrivo come se 
raccontassi storie a qualcuno che mi sta vicino, seduto di fronte a me e in ascolto. Gli 
racconto cose che sono successe nella mia infanzia, parecchi anni prima. Io ricordo 
l'impressione che esse hanno lasciato su di me a suo tempo, tuttavia nel frattempo a 
questo ricordo si sono aggiunti strati di una consapevolezza adulta. Ed entrambe – 
l'esperienza infantile e la consapevolezza adulta – si autorganizzano nell'ambito del 
racconto, in vista di un'unica trama della vita a Gerusalemme, come io ne ho fatto 
l'esperienza32. 
 
Attraverso il ricordo, l’autore riesce a mettere in rapporto le varie dimensioni, 
spazio e tempo della quotidianità, con delle non-dimensioni, spazio e tempo mitici e 
trascendenti. I ricordi "le cui basi risiedono nei sensi"33 si snodano "di solito in seguito 
ad uno stimolo visivo"34. La visione di un posto, un oggetto o una persona richiamano 
alla memoria del protagonista, altri fatti, posti e persone: 
זאמ דימתמו יתשח יתושיגפב ,אל קר םע ינבםדא אלא םג םע םיתב םיצעו תואטמסו תובוחרו תוחירו 
תוארמו ,והשמ תוהממ םאוב לש תונורכז .הלאכ ףא הלא םימיק םייחו תא םהייח םהלש םג ךשמב לכ ןתוא 
םינש תוכורא ןהב ואצמנ ץוחמ תולגעמל תרגִש ונמוי ,ןהבו ובשחנ םיתמכ ונל ,רשאב ויה םינוציח ונל ,
ןנמםירב .םואתפ ,םע תקשה םתרגִש וּנתרגִשב ,םהירה םילוע ונינפל רזעלאכ םקש ןמ םיתמה ,ידכ חיכוהל 
ונל םתומש וניבגל אל היה אלא תאצות םוצמצה תומלואבש רוא סנפה ריאמה קר קלח ךרדמ רפעה הב 
םיכלוה ונא ךותב הדשה לודגה םידיהבחרו יורשה ולוכ ןנימרבלמ םושמ דוגרפ ךשוחה עיקפמה תא לכ 
ויבחרמ םוחתמ ונתייאר ,םג רשאכ ויתומוהת םירועפ ונכותב.
35
 
Questa concezione del ricordo rivela l'influenza di Marcel Proust sull'opera di 
Shahar36. Tuttavia, per David Shahar, il ricordo diventa una tecnica narrativa, soltanto 
grazie alla presenza dello spazio di Gerusalemme, che catalizza il tempo mitico. 
Attraverso il ricordo nello spazio di Gerusalemme il protagonista-narratore riesce a 
trascendere il tempo: 
התואב העש יתפצוה האילפ המותס ,הדירחמ המיענו תכלהמו םסק לש עתפתסינכ לא ךות לכיה ,הארמל 
טפושה לעב תעפש רעישּׂה ןבלה ] … [ .הנומת קבה ןקזה ,יפכ ויתיארש הנורחאל ינפל ותומ בשוי לע תספרמ 
וז ךותב ותסרוכ המודאה תאוזה  ] … [ ,הבצינ ינפל דבבדב םע תנומת טפושה בשויה לע ותוא תספרמ 
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 Shahar D., Un'estate…, p. 91-92. Trad. it.: "Nel corso dei miei incontri, non soltanto con gli uomini ma anche con le 
case, gli alberi, i vicoli, le strade, odori e scene, ho sempre avvertito, qualcosa dell'essenza dei ricordi insorgenti. Essi 
esistono e vivono in quanto tali, anche durante quegli stessi lunghi anni in cui stavano al di fuori della routine 
giornaliera ed erano come morti, poiché erano esterni a noi, come cadaveri. All'improvviso, la routine dei ricordi tocca 
la nostra, ed ecco che essi si levano dinanzi a noi come si levò Lazzaro dalla fossa, per rammentarci che quella che noi 
credevamo fosse la loro morte non era altro che il risultato del ritrarsi del fascio luminoso che rischiara soltanto una 
parte della strada polverosa che percorriamo nel grande e ampio campo che sta tutto al di là di una tenda di tenebra che 
sottrae tutta la sua ampiezza alla nostra vista, anche quando i suoi abissi sono aperti dentro di noi"    
36
 A questo riguardo cfr. Riveline E., Sulle fonti…; Sokoloff, N. B., Metaphysics and metanarrative in the stories of 
David Shahar, Hebrew Annual Review, 6, 1982, pp. 179-197; Discoveries of reading: Stories of childhood by Bialik, 
Shahar and Roth, Hebrew Annual Review, vol. 9, 1985, pp. 321-342; Feldman Y. S. Le fantasie orientali di David 
Shahar, Bitzaron, 3, 16, (1983), pp. 14-23, pp. 17-18 (in ebraico); Hassin J., Il Lurian di David Shahar alla luce della 
scrittura di Marcel Proust, REEH Revue Européenne des Etudes Hebraïques, n. 6, 2002, pp. 19-28 (in ebraico) 
הסרוכבו וז המצע ,ילבמ תחאבש קוחמת תא הינשה ,החמת תא היוק וא שטשטת םתוא הזאוהב .יבלו דחפ 
בחרו עפשב לש םעונ יאלפ לכיהב וכותל יתעלקנ םואתפ.37 
 
Questo stesso istante, in cui il ricordo sorge alla memoria del protagonista, 
costituisce un unicum irripetibile, riservato ad una personalità dotata di una sensibilità 
che va ben oltre quella dei comuni mortali: 
שכיתדרי תוגרדמב לא ףגא םירצמ הקיתעה וּלבשרב ,עשת םירשעו הנש ירחא םירבדה הלאה ,עגפ יב 
שימלחהירא שטולמ קהוב תומותכ אולמ לכ רדח לכיהה ,ץבור רבסב המצע המותח תעבונ ךותמ המצע 
הלגעמב רוגסה .ירמוש תיבה םהידמב םילוחכה ןכו המכ םיריית ויה םיהתשמ םיעסופו םוקממ םוקמל לעינפ 
הדש הנרקהה לש סכּניפסה הרקה םכרדב םישידא ןיטולחל היגרנאל הנירקמה הכותב םייורש םה ,] …  [ . 
יתרבעה תא דיה לע תקלח שימלחה תננוצה לש סכניפסה יתלכתסהו וינפב םינופה םחכנ ,םיקיתע םיולשו 
םימותחו ,לוקו ךר ןזואמו עבנ התקישנמ הרקה לש ןבאה תקרוממה ףלחו ךרואל לכ הדי דע לחהש ןגנתמ 
ינז:ב ,יכ ןכלע היה רש רופיס ןימויקיתע ילב רישפהל ללכ תא וינפרתסלקןבא .קר יתאצישמ תא 
תוכנהתיב ,ילוכ לבוט ןיידע התואב האילפ המותס ףיטנמו יטוטיר תודרח תומוסק ,הקלדנ יב הרכהה לוקהש 
ללצש ינז:ב היה ולוק לש טפושב ןיקטוג ,יפכ ויתעמשש םישולש הנש םדוק לע תספרמ תיבה .תרחמל 
יתרהימ בוש תוכנהתיבח יתדריו תוגרדמב לא ומלוא לש סכּניפסה ירצמה ,ךא לוקה אל רזח רסנל ריואב.38 
 
Ancora una volta, l'elemento fondamentale non è lo spazio, in questo caso il museo 
del Louvre lontanissimo da Gerusalemme, ma il tempo. L'atto di attraversare e 
trascendere le barriere del tempo, fa sì che l'eroe riesca ad annullare, o meglio ad 
ignorare, le barriere dello spazio 
Tuttavia, l'eroe non si limita a dipanare il mistero e superare la prova. Infatti, nel 
momento stesso in cui rievoca i suoi ricordi e li racconta, egli crea la sua stessa 
avventura, sfumando "i confini tra il paesaggio interiore e quello esteriore, tra il 
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 Shahar D., Un'estate…, p. 79. Trad. it.: "In quel momento ero invaso da una meraviglia indefinibile, terribile e dolce 
come se per incanto stessi improvvisamente entrando nel palazzo, alla vista del giudice dai molti capelli bianchi, […]. 
L'immagine dell'anziano bey, come l'avevo visto l'ultima volta prima della sua morte sprofondato in quella poltrona 
rossa sul balcone […] si fondeva contemporaneamente davanti a me con l'immagine del giudice seduto su quella stessa 
poltrona sul balcone, senza che la prima immagine cancellasse la seconda, sfumandone o confondendone i tratti, e il 
mio cuore tremava e si allargava nell'abbondanza della grazia miracolosa del palazzo in cui mi ero ritrovato 
all'improvviso" 
38
 Ibidem, pp. 80-81. Trad. it.: "Ventinove anni dopo, scendendo le scale del reparto delle antichità egiziane del Louvre, 
mi colpì il leone di granito liscio, luminoso e dorato che riempiva tutta la sala del palazzo, disteso con un'espressione di 
potenza ermetica che scaturiva da se stessa come una circonferenza chiusa. I guardiani con le loro divise azzurre e i 
turisti stupefatti camminavano qua e là sulla superficie del campo magnetico emanato dalla sfinge che si trovava lungo 
la loro strada, rimanendo completamente impermeabili all'energia che emanava da essa, […]. Passai la mano sulla 
sfinge di freddo granito e osservai il suo volto rivolto all'interno di sé, antico tranquillo e indecifrabile, e una voce 
delicata e ritmata scaturì dal freddo bacio della pietra liscia attraversando tutta la mano finchè cominciò a cantare nelle 
mie orecchie, e cantava una storia antica senza fondere la fisionomia di pietra. Soltanto dopo essere uscito dal museo, 
ancora tutto immerso in quello stesso incanto indefinibile e nel tremito gocciolante di un timore incantato, sorse in me 
la consapevolezza improvvisa che tutto ciò che risuonava al mio udito non era altro che la voce del giudice Gutkin, 
come l'avevo sentita trent'anni prima sul balcone di casa. L'indomani mi affrettai a ritornare al museo e scesi le scale 
verso la sala della sfinge egiziana ma la voce non tornò più a risuonare nell'aria". 
racconto e la realtà, tra il fondamento del ricordo e l'effusione lirica"39. Questa 
sfumatura di confini è la caratteristica della scrittura postmoderna che si caratterizza 
per il ricorso all'eterogeneità e alla frammentarietà40. Più precisamente, questa 
riflessione continua sul mistero conferisce all'opera di Shahar il sapore di un racconto  
metarealistico, che pur rivolgendosi al lettore, "come un'opera realistica o 
naturalistica,  grazie alla forza dei fatti concatenati l'uno all'altro"41, lo trasporta "in un 
mondo che non appartiene ai limiti della [sua] comprensione immediata"42. Perciò, 
un'opera metarealistica è capace "di vegliare sulla connessione e sulla finalità ultima 
delle azioni dei protagonisti"43. Per evocare questa finalità ultima, essa si serve di una 
imagerie duplice: dei fatti quotidiani dietro i quali, come ha detto anche Shahar, si 
nasconde il mistero. Tuttavia, il senso di questi fatti è nascosto, e va ricercato "al di 
fuori dell'opera stessa"44. Di conseguenza "il racconto metarealistico è costruito sulla 
duplicità"45. Questa duplicità viene evocata attraverso l'uso di simboli che 
naturalmente cambiano da un'opera all'altra. Tuttavia, il loro senso nascosto ha uno 
stretto rapporto col tempo: 
Lo strato nascosto, celato sotto l'aspetto esteriore dell'opera metarealistica, ha a che 
fare con ciò che non ha confini, con l'esperienza dell'infinito. Il racconto metarealistico 
descrive il presente, nel momento in cui esso rivolge lo sguardo ad episodi che 
abbracciano più tempi – il presente dal punto di vista dell'eternità46. 
 
La domanda, l'invito alla riflessione rivolto al lettore fanno anch'esse parte delle 
caratteristiche tipiche dell'opera metarealistica. Probabilmente, è da questo punto di 
vista che bisogna intendere il passo seguente: 
םימשב בשוי םיהולאו,וֹמפשל תחת רתסנ ךויח ןימ וניבל וניב ךייח המודה הכורא תפקשמב ץיצמו 
וקסלטלפּוֹתה םיפוצ ובש ה אבצ לא םינכםימש ,וקסלטב ץיצמפּ תא האורו "יל ריקי ןבה "גלדמ , [ ... ] ,
וּיפ  ירבד לא היפוסוליפ ירבדמהלילח רזוחו ט ,זחאנש דע ,רבד לש ופוסב ,טויפ ירבדב , ול הלגתמ ןכש
וּיפ שפנ ושפנש םואתפתיט.47 
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 Riveline E., Sulle fonti…, p. 126. 
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 Cfr. Ibidem, p. 127. 
41
 Barzel H., La narrativa ebraica meterealistica, Ramat Gan Masada, 1974, (in ebraico), p. 12. Tutte le citazioni da 
questo testo sono tradotte dalla scrivente. 
42
 Barzel H., La narrativa ebraica…, p. 13.   
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 Ibidem, p. 9. 
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 Ibidem, p. 16. Il grassetto è della scrivente. 
47
 Shahar D., The death of the little God, Tel Aviv, Am Oved, 1952, (in ebraico), p. 179. Tutte le citazioni da questo 
libro sono tradotte dalla scrivente. Trad. it.: "E Dio siede nei cieli, sorridendo tra sé e sé con un sorriso nascosto sotto i 
Come Dio, l'autore sembra star seduto dietro questo telescopio intento ad osservare 
le avventure dei suoi protagonisti, siano essi narratori o testimoni. L'organizzazione 
del tempo della narrazione è legata allo sforzo del trasumanare dello stesso David 
Shahar. L'immagine dell'autore seduto dietro al telescopio sembra voler suggerire che 
questi si situi al di fuori del tempo e sia riuscito ad acquisire la capacità della 'visione 
simultanea' di tutti i tempi. Ponendosi al di fuori del tempo, l'autore osserva 
dall'esterno i suoi stessi ricordi ed è in grado di cogliere delle connessioni che 
sfuggono ai suoi protagonisti, narratori o testimoni, in quanto essi stessi sono immersi 
nel tempo. D'altra parte, il passo citato poc'anzi dal romanzo Un'estate in via dei 
profeti, situa il ricordo al di là del tempo, quasi a voler suggerire che esso segue le 
regole della fisica secondo le quali nulla si crea e nulla si distrugge. 
Ovviamente, David Shahar non ottiene questo risultato a partire dal primo 
racconto. Al contrario, nei primi racconti, soprattutto in quelli del primo filone, ma 
anche in quelli del secondo, il tempo della narrazione è ancora lineare. Il ricordo viene 
narrato a partire da un certo momento e si snoda senza interruzioni significative fino 
alla fine. Nel secondo filone, e in particolare nel ciclo Il palazzo dei vasi infranti ma 
anche ne L'agente segreto di sua maestà, David Shahar ha pienamente acquisito la 
capacità di 'disordinare' il tempo della narrazione. Qui, come ha osservato Riveline, i 
ricordi vengono evocati non sulla base di un ordine cronologico, ma sulla base di uno 
stimolo visivo spesso involontario48. L'ordine, ma sarebbe meglio dire il disordine, dei 
ricordi è distinto dal tempo, in quanto esso materializza lo sforzo del trasumanare 
compiuto dall'autore. Naomi Sokoloff ha ben evidenziato le modalità con cui Shahar 
si sforza di porsi al di là del tempo: delle associazioni che non seguono un ordine 
logico o temporale49. Il continuo sforzo di trasumanare compiuto da Shahar in lotta col 
tempo è espresso proprio grazie a queste associazioni frammentate. L'autore, 
                                                                                                                                                                  
baffi e scrutando attraverso una lunga lente simile a un telescopio, come quello degli scienziati che osservano le stelle, 
vede ‘il mio figlio prediletto' dibattersi, […], tra parole della filosofia e quelle della poesia per poi tornare indietro e 
aggrapparsi infine alle parole della poesia, così scoprendo all'improvviso di avere un'anima poetica". 
48
 Cfr. Riveline E., Sulle fonti…, p. 124: "I ricordi non sono rievocati sulla base del loro rapporto col tempo". 
49
 Sokoloff, N. B., Discoveries of reading…, p. 338: "The text consists of associations, which needn't actually come in a 
specified order and which consequently challenge linear textual development. […]. The circumlocution […], as a 
principle of narrative organization, […], suggests that the narrator talks around a subject which cannot itself be treated".
proseguendo nella scrittura della sua opera, sembra riuscire nella sua impresa, 
posizionandosi saldamente dietro al telescopio, al di fuori del tempo.  
Allo sforzo del trasumanare compiuto dall'autore, corrisponde lo stesso sforzo 
compiuto dai suoi personaggi. L'identità dell'eroe, protagonista narratore o testimone, 
si definisce innanzitutto nel tempo della narrazione. Tuttavia, le sue conquiste, come 
si vedrà ancora meglio nell'analisi delle tematiche, sono provvisorie, in quanto il 
momento dell'intuizione metafisica è passeggero. 
Quasi tutti i racconti e i romanzi di Shahar sono narrati al passato. Il tempo è un 
fattore fondamentale per la sua tecnica narrativa. Esso interviene già in Un racconto di 
mezzanotte, attraverso il ricordo:  
ותוא הליל יתדרפנ לעמ תידוהי בלב דבכ . 50 
Anche La scatola di sigarette vuota ha un inizio simile: 
תסיפח תוירגיסה הקירה המרג ךכל
51
 
Nel primo filone, il narratore è un adulto e "la cornice generale dell'intreccio è 
modellata sulla base del ricordo"52. Infatti, il verbo al passato fa capire 
immediatamente al lettore che il narratore-protagonista sta rievocando ricordi di 
esperienze passate. I due racconti hanno trame piuttosto semplici, quasi banali, proprio 
perché il mistero è nascosto nei fatti e nelle cose semplici e ordinarie.  
I protagonisti di Un racconto di mezzanotte e La scatola di sigarette vuota sono 
degli eroi che, come nel monomito ricostruito da Campbell, lasciano la loro casa in 
cerca di qualcosa, ma in ultima analisi in cerca della propria identità. Le avventure del 
protagonista de La scatola di sigarette vuota, sono estremamente indicative. La 
doppia prospettiva temporale alla base del quale si situa il ricordo evoca il tema del 
doppio, come se il narratore fosse il doppio del protagonista. In un non meglio 
specificato tempo presente, il narratore ha deciso di mettersi a tavolino per raccontare 
e riflettere su ciò che gli è capitato alcuni anni addietro; due tempi per due figure in 
cerca della propria identità. Il narratore compie la sua ricerca attraverso la 
rievocazione del ricordo e attraverso la scrittura: 
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 Shahar D., The death…, p. 24. Trad. it.: "Quella stessa notte mi separai da Yehudit col cuore pesante".  
51
 Ibidem, p. 9. Trad. it.: "La scatola di sigari vuota fu la causa di tutto". 
52
 Barzel H., L'essenza del ricordo…, p. 16. 
La mémoire définit la dimension maîtresse de l'identité personnelle; dépouillé de son 
passé, l'amnésique souffre d'une diminution capitale de sa personnalité. La vie des êtres 
humains se développe selon la perspective de la temporalité. […]. Le jeu de mémoire 
expose l'incessant dialogue entre le passé et le présent, dont l'enjeu est l'histoire d'une vie 
personnelle. L'homme n'est pas cantonné dans le présent, dont les limites seraient 
d'ailleurs indéfinissables; sans cesse se chevauchent dans l'exercice de la conscience la 
persistance du révolu et l'anticipation du futur53.  
 
Queste parole trovano un'eco in un'affermazione dello stesso Shahar: 
Je crois qu'il est évident que la mémoire est le fond de tout. Sans elle il n'y a rien. 
C'est la stérilité, le vide sans avenir. Je crois que lorsque nous disons «moi», nous ne 
pensons pas «moi», mais la somme des souvenirs qui sont les fils de la mémoire et la 
somme des aspirations vers l'avenir. La mémoire est comme un tissu tendu entre le passé 
et le futur. Nous sommes tissus de mémoire. On sait bien que lorsque la mémoire n'existe 
plus, est coupée, le moi n'est plus54. 
 
Nei racconti del primo filone, l'importanza e la profondità del ricordo, da un punto 
di vista narrativo e tematico, sono solamente abbozzati. Per il momento, è il passato 
dei verbi che richiama continuamente alla mente del lettore questa dimensione. 
Come se ciò non bastasse, il tempo della narrazione è organizzato in maniera 
molto accurata ed elaborata. È il caso del narratore-testimone de La morte del piccolo 
dio e Beruriah che inizia a raccontare la vicenda dalla fine, rendendo il lettore 
partecipe dei suoi ricordi: 
הירורב התמ העשב שמח רקובתונפל ,עובש םימי רחאל האבוהש םילוחהתיבל בצמב לש הרכהרסוח 




העשב עבש תוחפ רשע תוקד עיפוה ושמש לש םילוחתיב ,ידוהי לעב ןקז תואיפו ,קפדו לע ןולחה .]...[ 




I due inizi hanno parecchio in comune, innanzitutto la morte sopravvenuta o 
annunciata alle prime ore del mattino. Come ha evidenziato Hillel Barzel: 
Il lettore di un racconto o di un romanzo di David Shahar farà bene a farsi 
impressionare nel modo giusto dai particolari che l'io narrante riporta all'inizio del suo 
racconto, poiché spesso essi compaiono non solo all'inizio ma anche alla fine57. 
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 Gusdorf G., Les écritures…, pp. 10-11. 
54
 Shahar D., "Conversation avec…, p. 198. 
55
 Ibidem, p. 14. Trad. it.: "Beruriah morì alle cinque del mattino, una settimana dopo essere stata portata all'ospedale in 
condizione di incoscienza a causa di una dose di morfina che le avevano dato tre ore prima a Haifa". 
56
 Ibidem, p. 224. Trad. it.: "Alle sette meno dieci fece la sua comparsa lo shammash dell'ospedale, un ebreo con barba e 
peot, e bussò alla finestra. […]. E io seppi subito che il motivo della sua visita era che il piccolo dio era morto". 
57
 Barzel H., L'essenza del …, p. 16. 
 Il tempo della narrazione, in cui si svolge l'avventura dell'eroe, assume una forma 
apparentemente circolare. Questo è anche il caso del romanzo Luna di miele e oro, in 
cui il protagonista-narratore, Dan, inizia il suo racconto a partire dall'esito finale, la 
partenza della sua amante Sarah Annette Martinez de Bayonne e la morte dell'anziana 
zia Stella, per poi concludere la sua ricostruzione dei fatti proprio la sera precedente la 
morte di Stella. Iniziando a raccontare la vicenda a partire dalla conclusione, il 
narratore si sforza di attirare l'attenzione del lettore non tanto sull'esito della vicenda, 
quanto sul motivo e sul procedimento, che hanno portato a tale conclusione. Questo 
motivo è spesso legato all'universo spirituale dei protagonisti. Il narratore, sia egli 
testimone o protagonista, ricostruisce una storia in cui molto spesso non sono 
fondamentali i nudi fatti ma l'itinerario spirituale. Perciò, una delle caratteristiche 
fondamentali dell'opera di Shahar è che un romanzo o un racconto possono narrare 
una vicenda che si snoda nell'arco di una sola settimana, è il caso di Beruriah ma 
anche di Luna di miele e d'oro. In realtà, nelle pieghe dell'anima dei protagonisti, 
questa vicenda ha una durata immensa e un'importanza fondamentale, in quanto 
rappresenta una svolta nella loro intera esistenza.  
Molto spesso, inoltre, il tempo della narrazione si riavvolge su se stesso. È il caso 
del racconto In una sera d'estate, in cui la frase "era una sera d'estate" oltre ad essere 
la perifrasi del titolo, è anche la prima riga da cui la vicenda prende inizio e scandisce 
le svolte narrative, somigliando quasi ad una sorta di ritornello di un'antica canzone 
mediorientale o ad un verso formulare dell'Iliade e dell'Odissea, quasi a voler fare del 
racconto un'eco di un'antica leggenda tramandata oralmente di generazione in 
generazione. 
Non bisogna tuttavia lasciarsi ingannare: questa circolarità è apparente e non 
corrisponde a quella caratteristica della tragedia greca. Il tempo della narrazione di 
Shahar è sempre aperto fiduciosamente verso il futuro. A testimonianza di ciò vi è 
proprio il ricordo su cui il protagonista narratore è tornato a riflettere nel futuro, al 
momento della scrittura del suo racconto. 
Il secondo filone si apre contestualmente al primo. Fin dal 1952, data di 
pubblicazione del racconto La natura umana, Shahar inizia a porre le basi di quella 
che diventerà una vera e propria saga familiare: un narratore-testimone bambino 
racconta la storia di una vasta famiglia gerosolimitana negli anni del Mandato 
britannico e attraverso i ricordi dei personaggi più anziani egli si spinge fino al tempo 
dei Turchi. Il legame tra i vari racconti e i personaggi descritti trova conferma nelle 
parole dello stesso narratore: 
םימיב םהה ויה לכ החפשמהינב םידורט םישופיחב .ויחא לש ןמלק ,אלה אוה ידוד קיניפ רטופש הז התע 
ותדובעמ  תובקעב תעצה םיאושינה חטשש הילגרל שממ לש המלעה ןומיס ,תלהנמ דרשמה ,היה שפחמ 




I ricordi appartengono ad un bambino ma sono filtrati attraverso la sensibilità 
dell'adulto che li sta rievocando. Come ha bene osservato Sarah Katz, David Shahar 
"si serve della figura del narratore come testimone e come protagonista in 
alternanza"59, a questo testimone "sono attribuite tutta l'ampia affidabilità dell'autore, 
e nonostante ciò egli è una figura immanente all'opera. Perciò è logico e naturale che 
il narratore 'conosca' gli altri personaggi, e possa raccontare ed esprimere l'idea che si 
è fatto di loro"60. Per fare di questo bambino un narratore-testimone pienamente 
affidabile, l'autore "fa entrare la visione del mondo del narratore-adulto nell'universo 
del narratore-bambino"61. Questa operazione ha successo in quanto "il narratore-
adulto non è altro che la figura corrispondente del narratore bambino. Il 
narratore-bambino e il narratore adulto sono di fatto la stessa persona, e soltanto la 
distanza temporale e l'esperienza li separano"62.  
La voce dell'adulto è percepibile nelle annotazioni ironiche che sono un elemento 
costante nell'opera di Shahar. Esse si intrecciano alla narrazione della voce infantile e 
nascono proprio da una visione ormai esterna e distaccata rispetto al tempo, e dunque 
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 Shahar D., The pope's Mustache, Tel Aviv, Am Oved, 1982 (in ebraico) p. 177. Tutte le citazioni sono tradotte dalla 
scrivente. Trad. it.: "In quei giorni tutti i membri della famiglia erano occupati in ricerche. Il fratello di Kalman, cioè 
proprio mio zio Finik, che aveva perso il lavoro proprio in quel periodo a causa dell'affrettata proposta di matrimonio 
messa letteralmente ai piedi della signorina Simon, direttrice dell'ufficio, cercava un lavoro, e la sorella di Kalman, cioè 
proprio la zia Peninah, cercava marito".  
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 Katz S., L'io e i suoi…, p. 13. 
60
 Ibidem, p. 12. 
61
 Ibidem, p. 13. 
62
 Ibidem, p. 14. Il grassetto è dell'autrice. 
anche rispetto ai protagonisti. Infatti, la comprensione piena del senso di questi 
ricordi è possibile solo all'adulto, che, un po’ come l'autore, si trova al di là del tempo 
dell'infanzia. L'ironia stempera la drammaticità delle varie situazioni, o meglio 
suggerisce che questa drammaticità ha un'intensità relativa e comunque passeggera, 
contribuendo a creare l'apertura verso il futuro di cui ho già parlato. Anche l'ironia, 
dunque, nasce col tempo.  
Il tempo della narrazione di questi racconti è ancora abbastanza lineare: il 
bambino accompagna gli eroi, di solito si tratta di zii, nel corso delle loro avventure. 
Egli non è soltanto il narratore-testimone, ma ha spesso anche il ruolo di quella che in 
gergo teatrale si chiama 'spalla'. Gli eroi e il bambino narratore hanno un rapporto 
diverso con il tempo della narrazione: gli uni esauriscono in esso la loro avventura, 
mentre l'altro riflette sulle loro avventure da adulto e osserva, quasi come un cronista 
medievale, il fluire delle generazioni all'interno della famiglia.  
Se i racconti sono un primo abbozzo di una saga familiare, David Shahar 
raggiunge l'acme della sua arte nel ciclo Il palazzo dei vasi infranti in cui scardina 
definitivamente l'apparente circolarità narrativa del primo filone. Il tempo della 
narrazione della saga familiare è una continuità di passato, presente e futuro. La 
famiglia rappresenta: 




Il fiume dei ricordi inizia a sgorgare dalla bocca del narratore-testimone bambino 
in seguito all'apparizione di Gabriel Luria, mentre egli è intento ad attingere l'acqua 
dal pozzo della casa: 
עגרב וב יתייה באוש םימ ןמ רובה ,העבקנ ותומד ינורכזב הלועכ ךותמ יפ רובה דחי םע 
רהוזירירבשדוּצירברבעלכלםיזתינהםימהילד ותוא יתייה ךשומ הלעמו ןמב האנב הנושמ: תומד הלוע 
תחתפנו חרפכינאפיהריינה.64 
Il pozzo diventa dunque il perno intorno al quale ruotano i ricordi del bambino che 
osserva le somiglianze e le differenze nell'ambito della famiglia: somiglianze fisiche, 
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 Shahar D., Un'estate…, p. 63. Trad. it.: "L'albero della vita le cui radici sono piantate in tutte le generazioni 
precedenti  e la cui cima si agita al vento che soffia sulle generazioni future". 
64
 Ibidem, p. 9. Trad. it.: "Nel momento in cui stavo attingendo l'acqua dal pozzo l'immagine [di Gabriel Luria] si stagliò 
netta nel mio ricordo come se salisse dal pozzo insieme con il secchio d'acqua i cui schizzi finivano dappertutto 
rifrangendo la luce, io continuo a tirare su il secchio con uno strano piacere: l'immagine sale e fiorisce come un fiore di 
papiro giapponese". 
ad esempio tra Gabriel Luria e suo padre Yehudah Prosper Bey, somiglianze di 
carattere, o di attitudini o ancora di ideologie. Il passato e il futuro si sfiorano nel 
presente. In questa operazione, sono ancora una volta coinvolte le righe finali ed 
iniziali dei romanzi che compongono il ciclo. Un esempio basti per tutti: 
עדו היהשכ לאירבג בבוס תא רצחה ומכ ץר יפמילוא… ] [ , יתשח קרבב ץוֹמאבוהז םעמועמ ןימב חיר 
ףירח יפכתמ ץמור ,ךא אל יתמשּׂ בל ךכל דע אלש אצי ותעבגמב ולקמבו תשאבו אפורה תילתנה לע ועורז 
בוביסל תוצוחב םילשורי . קרבה חירהו ואב תשוחנהתרפאממ תדמועה לע ה ןחלוש .ךותל תראפמה האלמה 
ילדב תוירגיס וזתינ םימ ןגאמ חוליגה ,ולליו ופידה תא חירה זעה לש תשוחנה תבורעתב רפאה אלש םענ יל 
רתויב ,םי יכ אל היה סואמ .ףסונב לע חירה זלה ,לבח היה יל לע תראפמהש הפיה תאזה תשמשמ ךרוצל 
ךכלכ תוחנ רפאכ תוירגיסה: התיעקרק הלוכ התיה השעמ טילבת לש ָוטס שּׂרופ תא ובנז הפינמכ ,לכו הירגיס 
החנוהש לע היתונפד התיה תפטפטמ תא הרפא ךותל ילוקיע ראוצ סָוטה יובכה אלו רייתשנ ונממ אלא בנזלדב 
םשויפ רביאכ ןמ רובקה יחה65  
 
 לעבשא תורתשע הלגתנ יל תחתמ סווטהתרפאמל יתדמעשכ הקירהל עגרב וב אצי לאירבג אירול לייטל 
תוצוחב יםילשור בולש עורז םע התירוא ואדנל. 
ינפל ןכ ,העשב לאירבגש חלגתה ,יתשח קרבב ץוֹמאבוהז םעמועמ ןימב חיר ףירח יפכתמ ץמור ,ךא אל 
יתמשּׂ בל ךכל דע אלש אצי ותעבגמב ולקמבו תשאבו אפורה תילתנה לע ועורז בוביסל תוצוחב םילשורי . 
קרבה חירהו ואב תשוחנהתרפאממ תדמועה לע ה ןחלוש .ךותל תראפמה האלמה ילדב תוירגיס וזתינ םימ 
ןגאמ חוליגה ,ולליו ופידה תא חירה זעה לש תשוחנה תבורעתב רפאה אלש םענ יל רתויב ,םי יכ אל היה 
סואמ .ףסונב לע חירה זלה ,לבח היה יל לע תראפמהש הפיה תאזה תשמשמ ךרוצל ךכלכ תוחנ רפאכ 
תוירגיסה: התיעקרק הלוכ התיה השעמ טילבת לש סָוט שּׂרופ תא ובנז הפינמכ ,לכו הירגיס החנוהש לע 
היתונפד התיה תפטפטמ תא הרפא ךותל ילוקיע ראוצ סָוטה יובכה אלו רייתשנ ונממ אלא בנזלדב םשויפ 
רביאכ ןמ רובקה יחה.
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A sua volta, Il giorno della contessa si conclude con la stessa immagine della 
ceneriera col pavone, simbolo tangibile di un patrimonio trasmesso attraverso le 
generazioni, presa in mano da Shoshi nella cantina di Eshbaal Ashatarot, che è il 
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 Shahar D., Il viaggio…, p. 195. Trad. it.: "Ogni volta che Gabriel attraversava il cortile correndo come un atleta 
olimpico […], avvertivo il lampo dorato intenso e scuro e una sorta di odore acuto delle cicche, ma non feci attenzione a 
ciò finché egli uscì col cappello e la canna, in compagnia della moglie del dottore che gli dava il braccio per le strade di 
Gerusalemme. Il lampo e l'odore provenivano da una ceneriera di rame che stava sul tavolo. Nella ceneriera piena di 
cicche di sigarette c'era dell'acqua, residuo della rasatura, e quest'acqua diffondeva un odore intenso di rame misto a 
cenere, che non trovavo affatto piacevole, anche se non mi era del tutto insopportabile. A parte questo odore, mi 
dispiaceva che questa bella ceneriera fosse utilizzata per un bisogno così basso, come la cenere delle sigarette: su tutto il 
suo fondo era inciso in rilievo un pavone che apriva la coda come un ventaglio, e ogni sigaretta poggiata sui suoi bordi 
lasciava cadere la cenere nelle sinuosità del collo del pavone o sulla cresta o sul ricamo delle piume, finché affondava 
tutto sotto la cascata di cenere spenta e di esso non restava che un pezzetto di coda qui e lì, come un membro di un 
sepolto vivo".    
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 Shahar D., Il giorno…, p. 9. Trad. it.: "Eshabaal Ashtarot mi apparve da sotto la ceneriera col pavone che stavo 
vuotando, nel momento in cui Gabriel Luria usciva a passeggio per le strade di Gerusalemme sottobraccio a Orita 
Landau. Prima, mentre Gabriel si stava rasando, avvertii il lampo dorato intenso e scuro e una sorta di odore acuto delle 
cicche, ma non feci attenzione a ciò finché lui uscì col cappello e la canna, in compagnia della moglie del dottore che 
gli dava il braccio per le strade della città. Il lampo e l'odore provenivano da una ceneriera di rame che stava sul tavolo. 
Nella ceneriera piena di cicche di sigarette c'era dell'acqua, residuo della rasatura, e quest'acqua diffondeva un odore 
intenso di rame misto a cenere che non trovavo affatto piacevole, anche se non mi era del tutto insopportabile. A parte 
questo odore, mi dispiaceva che questa bella ceneriera fosse utilizzata per un bisogno così basso, come la cenere delle 
sigarette: su tutto il suo fondo era inciso in rilievo un pavone che apriva la coda come un ventaglio, e ogni sigaretta 
poggiata sui suoi bordi lasciava cadere la cenere nelle sinuosità del collo del pavone o sulla cresta o sul ricamo delle 
piume, finché affondava tutto sotto la cascata di cenere spenta, e di esso non restava che un pezzetto di coda qui e lì, 
come un membro di un sepolto vivo". 
padre di Ningal, la cui apparizione luminosa dà inizio alla narrazione del volume 
successivo, Ningal. 
Questa struttura narrativa e temporale è stata analizzata da Sarah Katz. Nella sua 
analisi,  il tempo rappresentato da David Shahar ha la forma di una spirale, che si 
basa su un tempo mitico circolare: 
La ciclica circolarità, secondo la visione di Shahar, al contrario della visione mitica 
pura e semplice, è invece una circolarità dinamica creativa, proprio dal punto di vista 
dell'eterno ritorno, ma anche dotata di un aspetto di apertura continua. In realtà, questo 
movimento dinamico ciclico, non è completamente circolare, ma spirale, in esso ogni 
nuova rotazione del ciclo temporale tocca quella precedente, è influenzata da esso e 
influenza le rotazioni successive67. 
 
Quando questo tempo a spirale incontra uno spazio nasce una scintilla: 
L'incontro tra il tempo ciclico-dinamico eterno e il luogo (Gerusalemme) o con altri 
oggetti nello spazio […], crea qui continuamente, con ognuna delle rotazioni del ciclo 
una sorta di attrito, una scintilla, nei limiti del possibile, uno scintillio vivo al momento 
dell'attrito, e questo dal punto di vista umano e storico particolare, lascia un'impronta 
nello spazio-tempo, come anche nella coscienza dell'uomo che vi prende parte68 
 
Questa interpretazione di Sarah Katz è estremamente interessante, tuttavia essa 
presuppone che il tempo mitico sia semplicemente ciclico, l'autrice fa addirittura 
riferimento all'eterno ritorno. Tuttavia, la ciclicità del tempo mitico resta dubbia. Se è 
ciclica la struttura, nascita-crescita-morte, non vuol dire che anche ciò che nasce 
cresce e muore sia sempre uguale a se stesso, inoltre la tradizione ebraica e il 
romanzo moderno sono alla base di un'ulteriore apertura verso il futuro. D'altra parte, 
lo stesso ruolo fondamentale di Gerusalemme è dovuto alla moltitudine di tempi che 
essa catalizza.  
Se ne Il palazzo dei vasi infranti il ricordo si materializzava attraverso il pozzo, ne 
L'agente segreto di sua maestà, esso si materializza attraverso lo specchio"69. In 
questo romanzo la struttura narrativa ruota intorno a tre storie, che in realtà sono i 
ricordi di tre personaggi diversi: il narratore-testimone bambino, Yoel e finalmente 
Reinhold, che è l'agente segreto di sua maestà. Solo amalgamando questi tre racconti 
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 Katz S., Reflections of…, p. 25. 
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 Ibidem, p. 26  
69
 Ron M., Heinrikh Reinhold nella terra degli specchi: Borges o Faulkner in Medio Oriente?, Siman Qeri'ah, 11, 1980, 
pp. 147-156, p. 150 (in ebraico). 
il lettore riesce, nelle ultime pagine del romanzo, a comprendere ciò che è 
effettivamente accaduto.  
Il tempo della narrazione è scandito dal tempo storico, e in particolare da un 
susseguirsi di guerre: la seconda guerra mondiale, durante la quale ha inizio la storia 
di Reinhold, la Guerra di Indipendenza in Israele, che è il cuore del mistero70, e la 
guerra del Kippur, in seguito alla quale il mistero è finalmente risolto. Inoltre, in 
omaggio alla circolarità temporale, la vicenda ha inizio con una guerra terribile, la 
seconda guerra mondiale, e si conclude con un'altra guerra che avrebbe potuto essere 
quasi altrettanto terribile, la guerra del Kippur.  
La narrazione si apre proprio il giorno in cui è stato proclamato il cessate il fuoco 
della guerra del Kippur: 
דלןהנייר ךירייה! 
םואתפוב יתרכזנ  ,דלוהנייר ךירנייהב ,הםוי תמחלמ לש שאתקספה םעםירופיכ71 
 
Parafrasando le parole del narratore de Un'estate in via dei Profeti, il ricordo di 
Heinrikh Reinhold si leva dalla fossa all'improvviso, proprio come Lazzaro, stimolato 
dal tempo storico della guerra del Kippur e dalla vista di un amico di Reinhold, Yoel: 
 ךועמה םיאולימה עבוכ תא שיאה ריסה רשאכ] …  [לאוי הז הניהו יתיאר  ,רחא אלו אוה ! לאוי אוה אוה
דלוהנייר ךירנייה לש ותרבחב תולבל ידכ הנש םישולש ינפל ונילא אב היהש. 
הנורחאל ותוא יתיאר זאמ ורבע הנש םישולש ,דלוהנייר ךירנייה תא . ומוציעב הנש םישטלש ינפל לש
הינשה םלועה תמחלמ ,ונתיברצחב ןטק רדחב ררוגתמ דלוהנייר ךירנייה היה . סנכהל זא יתננוכתה ינא
ןוכיתה רפסהתיבל ,יטירבה אבצב ליח זא היה דלוהנייר ךירייהו . חלשנש דע ומויב םוי ידמ ותוא האור יתיה
הילטיא תיזחל .חלשנשמ ,המחלמה ףוס דע שפוחל הצרא רזח אל בוש .ירחא קר הצרא דלוהנייר בָש ורורחיש 
ונתיב רצחב ורדחב רוּגָל רזחו .  דלוהנייר לש וליגןב ךרעב היהש לאוי וֹריֵבֲח ולצא רקבל ליחתה הלאה םימיב
] … [ .היה אלְכ היהו דלוהנייר ךירנייה םלענשמ ,ותוא העלבו היפ תא המדאה הָתְצָפ וליאכ , לאוי ךישמה
עפב םעפכ ףוטח רוקיבל ונילא אובלם ,וב רוגל ידכ אל ומצע רדח ותוא תא רַכָשּׂ םג , ול שמשיש ידכ אלא
םירפסןסחמ.72 
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 Gli avvenimenti del 1946 sono anteriori alla guerra di Indipendenza che ha avuto inizio nel 1947 e che "va divisa in 
due periodi: dal dicembre 1947 alla proclamazione dello Stato d'Israele nel maggio 1948; dal maggio alla firma 
dell'armistizio israelo-egiziano a Rodi, il 2 febbraio 1949. Nel primo periodo, formazioni irregolari arabe ed ebraiche si 
scontrarono fra di loro e saltuariamente con le truppe inglesi ancora responsabili della sicurezza del paese. Dopo il 15 
maggio, data in cui Londra abbandonò le sue responsabilità per il mandato e le sue truppe evacuarono il paese, la guerra 
diventò uno scontro di eserciti regolari". Segre D. V. Il poligono mediorientale Fine della questione arabo-israeliana?, 
Bologna, Il Mulino 1994, p. 116. In realtà adopero questo termine in maniera più estesa, per designare un'atmosfera di 
tensioni e di presentimenti di una svolta storica che sta per concretizzarsi in una forma ancora incerta.  
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 Shahar D., L'agente segreto…, p. 9. Trad. it.: "Heihrich Reinhold! All'improvviso mi ricordai di lui, di Heinrich 
Reinhold, in seguito al cessate il fuoco della guerra di Yom Kippur". 
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 Ibidem, p. 11. Trad. it.: "Quando l'uomo si tolse il cappello da riservista spiegazzato […] vidi che era proprio Yoel, 
non potevo sbagliarmi! Era proprio Yoel che veniva a casa nostra trenta anni fa per passare un po’ di tempo in 
compagnia di Reinhold. Trent'anni sono passati da quando avevo visto per l'ultima volta Heinrikh  Reinhold. Trent'anni 
fa, nel cuore della seconda guerra mondiale, Reinhold abitava in una stanzetta nel nostro cortile. All'epoca, mi 
preparavo ad entrare nella scuola secondaria, e Heinrich Reinhold era un soldato dell'esercito britannico. Lo vedevo 
La narrazione ruota tutta intorno alla repentina e immotivata scomparsa di 
Reinhold. Essa prende le mosse dall'apparizione di Yoel e si dipana nell'arco di una 
manciata di giorni in cui il mistero è finalmente risolto.  
4. Il primo Filone 
4. 1 L'avventura dell'eroe nelle notti di Gerusalemme  
Tra il 1951 e il 1952 Shahar scrive una serie di racconti brevi che entreranno a far 
parte della sua produzione complessiva a pieno titolo. Continua a scrivere racconti 
fino al 1971, dopo avere già pubblicato due romanzi Luna di miele e d'oro, e Un'estate 
in Via dei Profeti. Tutti i suoi racconti sono stati raccolti in due volumi La morte del 
piccolo dio e I baffi del papa. 
Come ha giustamente osservato Orna Baziz, nei racconti pubblicati tra il 1951 e il 
1954, c'è già "la presentazione dei principi fondamentali dell'ideologia dello 
scrittore"73. Tuttavia, un'analisi più approfondita e circoscritta alla tematica 
dell'avventura dell'eroe sullo sfondo di Gerusalemme, dimostrerà che le cose sono 
molto più complicate rispetto alla visione complessiva proposta da Orna Baziz. 
L'eroe del primo filone è in linea di massima un adulto, la cui età oscilla tra i venti 
e i trent'anni, talvolta, come in Luna di miele e oro, si tratta di uno studente 
universitario. Spesso il nome di questo eroe non è rivelato, allo stesso modo non si 
può dire se egli sia ashkenazita o sefardita, è abbastanza certo, invece, che non si tratta 
di un ebreo religioso.  
Nel  primo filone, l'avventura dell'eroe si svolge in due dimensioni temporali che 
si intersecano tra loro: il tempo mitico e il tempo storico. Rispetto al monomito di 
Campbell vi sono alcune differenze: nel corso della sua avventura l'eroe porta a 
termine due ricerche collegate alle due dimensioni temporali. Nel tempo storico, che 
                                                                                                                                                                  
ogni giorno, finchè fu mandato sul fronte italiano. Dopo esser stato mandato lì, non fece più ritorno nel paese per una 
vacanza, fino alla fine della guerra. Soltanto dopo la sua smobilitazione ritornò nel paese e venne di nuovo a vivere 
nella stanza nel cortile di casa nostra. In quei giorni iniziò a fargli visita il suo amico Yoel, che aveva pressappoco la 
sua età – […]. Dopo che Reinhold sparì, come se non fosse mai esistito, come se la terra gli si fosse aperta sotto i piedi 
e l'avesse inghiottito, Yoel continuò a farci di tanto in tanto delle brevi visite, finchè affittò la stessa stanza, non per 
abitarvi ma per usarla come deposito di libri".    
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 Baziz O., The Life and…, p. 27. 
è anche il tempo dell'esistenza biologica, egli si sforza di superare le prove della vita, 
mantenendo intatta la propria dignità e la fedeltà ai propri principi; nel tempo mitico 
l'eroe ricerca un contatto, sia pure fuggevole, con un misterioso principio metafisico:  
Le riflessioni approfondite del protagonista e la sua ricerca di un significato e di un 
senso della vita, la sua ricerca della spiegazione della realtà e del mondo, si svolgono 
con perseveranza cocciuta, nonostante la consapevolezza intelligente della mancanza di 
senso e di una speranza di decifrare per davvero il segreto dell'esistenza, in quanto la 
realtà percepibile con i sensi e con la conoscenza non è altro che una vana illusione. La 
vera verità è quella che precede e che sta dentro, la verità trascendente, divina, e 
conoscibile solo nei momenti di una rivelazione improvvisa, che giunge all'artista nel 
momento della visione intuitiva e miracolosa74. 
 
Nei primi racconti del primo filone, Un racconto di mezzanotte, La scatola di 
sigarette vuota, e L'orologio viene narrata in prima persona l'avventura di un 
narratore-protagonista, che giunge individualmente alla visione metafisica; in altri 
racconti come Il ragazzo del confine e In una sera d'estate è narrata in terza persona 
l'avventura di eroi specifici, il piccolo Eliezer e la giovane Shulamit, che, ancora una 
volta sfiorano individualmente la visione metafisica; infine in Beruriah e La morte del 
piccolo dio si affaccia la figura del narratore testimone adulto che incontra e 
accompagna altri eroi, Beruriah e il piccolo dio nella loro avventura. In quest'ultimo 
caso l'intuizione metafisica riguarda innanzitutto l'eroe e poi anche il narratore 
testimone. 
Nonostante l'impossibilità di afferrare in maniera permanente il mistero metafisico, 
il narratore-testimone si differenzia dai protagonisti di cui racconta per il suo rapporto 
spontaneo e naturale con Gerusalemme e con la Terra di Israele, un rapporto che del 
resto è trasmesso al protagonista-narratore dallo stesso autore, David Shahar, che è 
nato a Gerusalemme e che forse proprio per questo motivo si differenzia dal sabra. 
Egli non ha bisogno di giustificare la sua presenza in Terra di Israele da un punto di 
vista morale e ideologico, poiché è nato lì. Parallelamente, egli, pur registrando le 
numerose tensioni che attraversano Gerusalemme, non ha bisogno di fondare su una 
base razionale, ideologica o religiosa il suo rapporto con la città, poiché si tratta della 
città della sua infanzia.  
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 Katz S., L'io e i suoi…, pp. 94-95.  
In tutti i racconti citati la visione intuitiva e miracolosa avviene durante la notte. In 
effetti, già ne Un racconto di mezzanotte David Shahar rivela una predilezione per 'i 
notturni gerosolimitani', che sembrerebbe avere origini proprio nelle sue abitudini: 
Shahar era un uccello notturno, scriveva a mano su dei quaderni. A volte una riga 
abboccava al suo amo – a volte non abboccava niente – un intero paragrafo era il segno 
di una notte fruttuosa, e il giorno dopo, verso ora di pranzo, trascriveva definitivamente 
con la vecchia macchina da scrivere che stava nella sua stanza. Quando aveva finito il 
racconto o il libro, non cancellava e non cambiava niente, ma portava il manoscritto 
alla tipografia così com'era75. 
 
In Un racconto di mezzanotte, il notturno gerosolimitano è il perno della vicenda, 
visto attraverso gli occhi del protagonista-narratore e soprattutto attraverso lo sguardo 
e la sensibilità di Dany, un bambino di nove anni76. Qui sono abbozzate due tematiche 
fondamentali per la produzione successiva di Shahar, le scene notturne e il rapporto 
protagonista-bambino.  
L'atmosfera notturna di questo e degli altri racconti ha la funzione di evocare, ma si 
potrebbe addirittura dire di 'catalizzare', il tempo mitico. Il tuffo dell'eroe nel tempo 
mitico gli permette di accostarsi fuggevolmente a ciò che si trova al di là della realtà 
sensibile, al "mistero, ciò che è nascosto e segreto, ciò che si trova 'oltre e al di là'"77. 
Il protagonista-narratore passeggia per strade buie: 
התיה העש תוצח יסנפו תובוחרה ןידע ויה םיקלוד.]  [… עתפל ובכ םיסנפה הכישחו הטלתשנ הטמסב ,




La parola hashikhah, che qui designa l'oscurità notturna, ha la stessa radice che 
nella Genesi indica le tenebre, hoshekh. Le tenebre in cui è immerso tutto l'universo 
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 Baziz O., The life and…, p. 41. 
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 La vicenda inizia in maniera abbastanza ordinaria: il protagonista ha appena detto addio alla sua donna, Yehudit, per 
motivi che non sono espressi chiaramente, ma che il lettore finirà per intuire nel corso della narrazione. Egli vaga per le 
strade di Gerusalemme mosso da un senso di inquietudine che gli impedisce di dormire, ha appena lasciato una donna in 
lacrime senza motivo apparente. Nel corso dei suoi vagabondaggi, incontra un ragazzino scappato di casa a causa delle 
continue liti tra i genitori. I due fanno amicizia, e Dany, questo è il nome del ragazzino, accetta di prendere una tazza di 
tè a casa del protagonista. Dopo il breve spuntino, Dany chiede di essere riaccompagnato a casa perché non vuole che i 
genitori si preoccupino. Il protagonista lo accompagna, entrando nell'appartamento vede chiari segni di una lite violenta 
tra i coniugi, e sente i rimproveri insultanti che la madre di Dany, affatto preoccupata per la fuga del figlio, muove al 
marito. Risollevato al pensiero che nessuno lo attenda a casa, il protagonista fa ritorno alla sua stanza dove finalmente 
riesce a riposare. 
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 Baziz O., The life and…, p. 31. 
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 Shahar D., The death of…, p. 24. Trad it.: "Era mezzanotte e i lampioni delle strade erano ancora accesi. […]. 
All'improvviso i lampioni si spensero e le tenebre regnavano nel vicolo, eccetto una finestra illuminata che emanava un 
raggio di luce solitario nell'universo". 
sono infrante soltanto da raggi di luce artificiali, in questo caso un lampione e una 
finestra illuminata. Questa ambientazione è una costante nei racconti di Shahar, e 
sembra riportare Gerusalemme e l'intero universo al tempo mitico della creazione 
quando regnavano le tenebre e il caos, finché Dio creò la luce. Ma qui non c'è nessun 
Dio, la luce è un prodotto umano e perciò è fuggevole. 
In questa oscurità, il protagonista riesce a conquistarsi lentamente la fiducia di 
Dany, diventando la sua guida nella Gerusalemme notturna. In sua compagnia, Dany 
si sofferma per la prima volta ad osservare ed apprezzare il paesaggio notturno e 
silenzioso della città: 
יתחקל ותוא ידיב חורו לש הליל תחפוט ונינפב ישוגו םינינב םיריחשמ םימנ תא םתמש םיצעו ידצבש 
ךרדה םיטיטרמ םתרמצ םירמואו תריש תוצח תישירח םימשו םימרקתמ םהיבגו םיכלוהו םיביחרמו םיכלוהו 
םניאו םיעיגמ לא םרקח .וחתפב לש תיבה הנפנ דליה ילא רצאו: "שי ךכלכ הברה םיבכוכ םימשב .םימשהו 
ךכלכ םילודג םיבחרו .הז תצק דיחפמ..." יחוךו ךובנ שיובמו הלע וינפב.79 
Contrariamente a quanto osservato da Sarah Katz, l'esperienza infantile dello 
spazio aperto di Gerusalemme non ha una valenza negativa ma è piuttosto 
un'esperienza iniziatica80. Il protagonista sembra divenire un mistagogo, una guida 
delle anime: dopo avere esperito l'immensità del cielo e delle stelle, Dany compie un 
ulteriore passo sulla via della maturità. Egli, infatti, non dice che questa immensità lo 
spaventa, rapportando la paura alla sua età infantile ma osserva, in maniera generica, 
che questa immensità spaventa, formulando così una riflessione matura. Il 
protagonista, che è estremamente attento alla sensibilità altrui, si rende conto 
dell'importanza che questa esperienza ha per Dany: 
יתראשה תא רואה קלוד ירדחב יתאציו םע ינד לא הלילה טקשה לאו םימשה ולגתנש ול ינדל םעפב 




                                                 
79
 Ibidem, p. 25. Trad. it: "Lo presi per mano e mi affrettai verso la mia stanza, mentre la palma della sua mano 
stringeva la mia e il vento della notte soffiava forte davanti a noi e gruppi di palazzi sprofondavano nel sonno e gli 
alberi, ai lati della strada, facevano vibrare le loro cime e cantavano un canto di mezzanotte silenzioso e la volta del 
cielo si copriva e continuava ad alzarsi e ad ampliarsi senza limiti. Alla porta di casa il ragazzino si voltò verso di me e 
disse: 'Ci sono così tante stelle in cielo. Non ho mai immaginato che ci fossero tante stelle in cielo e che il cielo fosse 
così grande. Fa un po’ paura…' E un sorriso smarrito e pieno di vergogna aleggiava sulle sue labbra". L'esperienza 
infantile della notte viene ripresa nelle prime pagine di Un'estate in via dei Profeti. 
80
 Cfr. Katz S., Reflections of…, pp. 79-82. 
81
 Shahar D., The death of…, p. 27. Trad. it.: "Lasciai la luce accesa nella mia stanza e uscii con Dany verso la notte 
tranquilla e il cielo che si scopriva di fronte a Dany, per la prima volta nella sua vita, con tutte le migliaia di stelle 
lontane e il silenzio della loro profondità infinita terribile e maestosa, al di là della comprensione umana". 
Tuttavia, questo tempo mitico è affiancato da un tempo storico ben preciso. Ne La 
scatola di sigari vuota82 il protagonista-narratore precisa, fin dalle prime righe, che la 
vicenda si svolge all'epoca del Mandato britannico:   
   םילגנאהו זא ץראב.83 
Questa precisazione storica crea un legame intertestuale con la Bibbia, in 
particolare con Genesi 12, 6: 
ץֶר:ָבּ ז: יִנֲעַנְכַּהְו הֶרוֹמ ןוֹלֵא דַע םֶכְשׁ םוֹקְמ דַע ץֶר:ָבּ םָרְב= רֹבֲעַיַּו84  
 
Attraverso questo riferimento intertestuale Shahar esprime il suo modo di 
rapportarsi alla presenza inglese in quella che per lui è sempre stata indiscutibilmente 
la Terra di Israele, fin dai tempi di Abramo. Infatti, Genesi 12 racconta proprio della 
chiamata di Abramo a lasciare la sua terra d’origine per recarsi nella terra che il 
Signore gli indicherà. Il testo biblico è piuttosto anodino riguardo la presenza 
Cananea nella Terra promessa. È ben vero che ripete per ben due volte 
l’informazione riguardo i cananei, tuttavia in entrambi i casi non si fa cenno a 
polemiche o scontri con essi. Grazie all’avverbio di tempo, ‘allora’, questa 
constatazione sembra essere legata al tentativo di definire ‘storicamente’ l’epoca in 
cui Abramo giunse alla terra promessa. David Shahar mantiene questo stesso tono: 
per il momento gli inglesi sono solo una presenza nella Terra di Israele. Essi non 
vengono descritti e presentati al lettore, in quanto, come i cananei, la loro presenza è 
un dato storico passeggero. Questa precisazione permette dunque al lettore di 
inquadrare il periodo storico, e soprattutto l’atmosfera, in cui il protagonista-narratore 
                                                 
82
 Il protagonista è mosso da uno scopo decisamente futile: sono improvvisamente finite le sigarette e occorre 
avventurarsi in cerca di un altro pacchetto nonostante il coprifuoco e l'insicurezza che regna nelle strade deserte di 
Gerusalemme battute da una pioggia incessante. Per strada, egli incontra un altro ebreo, un padre, che corre in cerca di 
un medico per la figlioletta di tre anni malata. A questo punto si verifica un equivoco: il padre scambia il protagonista 
per un agente inglese, questi si presta al gioco e lo perquisisce sottraendogli, non visto, delle sigarette, risolvendo così la 
sua piccola emergenza, poi lo lascia andare. Via facendo, il protagonista giunge nella casa dove abita la bimba malata e 
chiede un'indicazione alla madre della piccola, la donna lo lascia entrare ed egli sprofonda nelle sue riflessioni di fronte 
alla pena dei due genitori, finché il padre, l'uomo che aveva fermato poco prima, torna a casa col medico. Immerso nelle 
sue riflessioni, il protagonista riprende così la sua strada verso casa. 
83
 Shahar D., The death…, p. 9. Trad. it.: "Allora nel paese c'erano gli inglesi".  
84
 Genesi 12, 6. Trad it. Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco…, vol. I: “Abramo s’internò nel paese, sino al sito Sichem, sino 
(cioè) al terebinto di Morè. I cananei erano (già) allora nel paese”. Cfr. anche Genesi 13, 7:  
 ץֶר:ָבּ בֵשֹׁי ז: יִזִּרְפַּהְו יִנֲעַנְכַּהְו טוֹלהֵנְקִמ יֵעֹר ןיֵבוּ םָרְב=הֵנְקִמ יֵעֹר ןיֵבּ ביִריִהְיַו 
Trad. it: “Insorse discordia tra i pastori del bestiame d’Abramo, ed i pastori del bestiame di Lot. I Cananei e i Perizei 
erano allora nel paese”.  
ha avuto questa strana avventura. Perciò, alcune pagine dopo, il protagonista-
narratore aggiunge: 
תדעו הריקחה תינקירמאולגנאה הטילחה לע תקולח ץראה יתשל תונידמ ,הנידמ תיברע הנידמו תידוהי .
םילשורי זרכות ריע תימואלןיב."
85
 
Tempo storico e tempo mitico sono strettamente intrecciati. L'ambientazione 
notturna è qui resa più intensa a causa della pioggia battente: 
ץוחב דרי םשג אלל תוגופה .תונוליס םיכורא םיכשוממו ויה םיכתינ תישארמל ברעה ,הארנו היה םהש 
םידיתע ךשמיהל ילב ץק הלכתו.
86
 
Questa pioggia impressionante rende ancora più tangibile la dimensione temporale 
mitica e duplice, da un lato le acque del caos soggiogate da Dio al momento della 
creazione e dall'altro le piogge del diluvio universale, quando Dio per punire i peccati 
dell'uomo riaprì i sigilli delle acque dell'abisso che stavano in cielo e sottoterra. Il 
tempo della creazione e quello escatologico sono evocati insieme, verrebbe da dire 
contemporaneamente. Essi significano l'intensa drammaticità del momento storico, 
che complica l'avventura del protagonista. Il processo della nascita dello Stato ha 
ricevuto una legittimazione internazionale grazie alla commissione anglo-americana. 
La Palestina, Gerusalemme, la famigliola e il protagonista sembrano trattenere il 
respiro nell'attesa che esso giunga al termine. Certamente, l'attesa del medico-
salvatore è una metafora dell'attesa di una svolta storica. Tuttavia, l'esito di questa 
svolta è ignoto. Si potrebbe dunque dire che è ignoto lo stesso esito della creazione, 
come se la potenza del Dio creatore fosse messa in dubbio. Attraverso la speranza 
dell'arrivo del medico-salvatore, il tempo della creazione si fa tempo escatologico, il 
tempo di un'indefinita attesa messianica. L'attesa della madre esprime una disperata 
richiesta d'aiuto ad un Dio così lontano che sembra lecito dubitare della sua esistenza. 
L'attesa che passi questa notte, in cui il tempo sembra essersi fermato, assume una 
consistenza metafisica. Nonostante ciò, il protagonista-narratore è ottimista: 
דיל רעש םילוחהתיב יקלטיאה ַצהית תא הירגיסה הינשה ןמ ללשה יתבשחו לע לעופה לעו ותשא לעי 
הדליה הנטקה ."איה רבגתת" ,יתרמא ימצעל ,"איה רבגתת לע הלחמה היהתו הרענל הפי אילפהל"87 
                                                 
85
 Ibidem, p. 13. Trad. it.: "La commissione di inchiesta anglo-americana ha deciso per la spartizione del paese in due 
stati, uno stato arabo ed un altro ebraico. Gerusalemme sarà proclamata città internazionale". 
86
 Ibidem, p, 9. Trad. it.: "Fuori cadeva una pioggia incessante. Getti lunghi e continui si abbattevano dall'inizio della 
sera, e sembrava che avessero intenzione di continuare senza fine né sosta". 
87
 Ibidem, p. 13. Trad. it.: "Vicino alla porta dell'ospedale italiano mi accesi il secondo sigaro dalla refurtiva e pensai 
all'operaio, a sua moglie e alla piccola. 'Supererà la malattia, crescerà e diventerà una ragazza meravigliosamente 
bella'". 
Come nel diluvio, l'incertezza e la sofferenza sono solo momentanee, e la notte 
passerà. Come il tempo della narrazione anche il tempo della vicenda è aperto verso il 
futuro. La statua di Maria, descritta all'inizio e alla fine del racconto, sembra essere 
un buon presagio nonostante tutto:   
יתמרה תא ישאר יתטבהו לספבהּ לש םירמ איהו הטמש במהט והפיסוה ןיכרהל השאר רדהב ןחבו לש 
תועינצ הולשבו הבר לש ןוחטב תוניסחו ינפמ לכ יעגפ םשגי חורהו.88 
 
Già nel corso di queste prime passeggiate notturne vengono abbozzati i tratti della 
Gerusalemme storica e dei rapporti tra arabi, ebrei e inglesi. A causa del coprifuoco 
imposto dagli inglesi, il protagonista de La scatola di sigarette vuota ricerca 
freneticamente le ultime cicche di sigarette rimaste in casa. In una situazione 
ordinaria non sarebbe stato un problema andare a comperare le sigarette. A causa del 
coprifuoco, le strade sono buie e deserte, e il pericolo è duplice: essere arrestati dagli 
inglesi, oppure, peggio ancora, rischiare di essere assaliti dagli arabi divenuti ormai 
ostili. Ma se la congiuntura storica è la causa del problema, essa può diventare anche 
la soluzione. Data la sua natura, Gerusalemme è stata da sempre una città 
caratterizzata da un melting pot ante litteram. Questa caratteristica di Gerusalemme si 
è andata accentuando già a partire dal XIX secolo, quando le potenze europee hanno 
iniziato ad aprire i loro consolati proprio a Gerusalemme. Nel periodo del Mandato, 
gli inglesi hanno fatto della città la loro capitale amministrativa, risollevandola 
dall'abbandono e dalla decadenza, in cui era sprofondata nel periodo del dominio 
ottomano.  
Il protagonista decide di andare a comperare le sigarette da un Hawaja arabo, uno 
dei pochi a godere di una certa libertà di movimento. Egli scende dunque nelle strade 
deserte sotto una pioggia battente. Sotto la pioggia e al buio, Gerusalemme appare 
diversa, l'identità della città è cangiante, proprio come i nomi delle sue strade, a volte 
ebraici, a volte arabi e a volte inglesi: 
ס בוחרל יתדרי"לואפ  .וחר דרוממ ועפש םימ ימרזודרפתנו םיאיבנה ב ..[…] 
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 Ibidem. Trad. it.: "Alzai la testa e vidi la statua di Maria che abbassava lo sguardo continuando a inclinare la testa con 
la grazia e la dolcezza della castità e con la grande tranquillità che discende dalla sicurezza dell'immunità di fronte alle 
sferzate della pioggia e del vento freddo". 
לובגה היה בוחרה .  דרומבו םילגנא םידיקפ לש םיתב ויב ךליאו ןאכמ םידוהי לש םיתב ויה ןאכ דע




Una geografia stradale come questa non sembrerebbe fuori posto in una grande 
metropoli, ma diventa decisamente stupefacente nella piccola Gerusalemme 
dell'inizio del novecento. Ma c'è qualcosa di più, il confine segnato dalla strada 
assume una consistenza mitica, divenendo spazio sacro e trasformandosi nel confine 
tra il mondo ordinato e sicuro, il quartiere ebraico, e il regno del caos e della morte, 
che diventa sempre più pericoloso e infido, prima il quartiere degli inglesi e poi il 
quartiere arabo90. Lo spazio sacro è qui uscito dal tempo mitico per immergersi in 
quello storico, e dunque anche i suoi aspetti essenziali risultano storicizzati. Perciò la 
sensazione di pericolo crescente è ora rapportata alla presenza degli inglesi e degli 
arabi, come è illustrato dalle riflessioni di Shulamit, protagonista di In una sera 
d'estate: 
ינפמ םילגנא הדחפ תוחפ הדחפשמ ינפמ םיברע .הרובס התיה םהיתולועפש לש םילגנאה תוכרדומ ידילע 
םלכשּׂ ,םוקמבו לכשהש לעופ השיגרה המצע תדמוע לע עקרק קצומ חוטבו ,וליאו םיברעה וארנ הל םילעפומ 
ידילע תוחוכ םניאש םיספתנ הניבב תישונא ,םצעבו םתייוה םה םינכסמ תא המויק.91 
 
Il quartiere arabo è il più lontano dalla creazione ordinata, di conseguenza gli 
arabi sono mossi da forze demoniche, al di là della razionalità umana, ma il 
riferimento al mito è basato su un dato di fatto storico, registrato dalle cronache 
dell'epoca. C'è qui già accennata una delle caratteristiche delle opere successive di 
Shahar: un'affinità con gli inglesi e un'attitudine molto più problematica nei confronti 
degli arabi92. Tutti questi aspetti non sono dei semplici dati storici inseriti per dare 
credibilità alla vicenda, ma diventano a pieno titolo temi letterari. La descrizione 
della statua di Maria, vicino la porta dell'Ospedale italiano visibile dall'incrocio, non 
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 Ibidem, p. 10. Trad. it: "Scesi lungo Saint Paul Street. Flussi d'acqua scorrevano dalla salita di Via dei Profeti, per poi 
separarsi. Una parte continuava a fluire verso la discesa di Musrara e una parte continuava lungo Saint Paul Street. […]. 
La strada segnava il confine. Fin qui c'erano le case degli ebrei. Da qui in poi c'erano le case degli impiegati inglesi e 
lungo la discesa c'era la stazione di polizia che segnava il confine. Al di là delle case inglesi, si stendeva in quartiere 
arabo di Musrara fino alla porta di Shekhem". 
90
 Sarah Japhet aveva messo in evidenza questa stessa caratteristica riguardo lo spazio sacro della tenda dell'adunanza, lo 
stesso ha fatto Chiara Peri riguardo Gerusalemme.  
91
 Ibidem, p. 41. Trad. it.: "Aveva meno paura degli inglesi che degli arabi. La spiegazione era che gli inglesi agivano 
secondo la loro logica, invece presso gli arabi una prepotente emotività si levava su un terreno solido e sicuro al posto 
della logica, e dunque essi le sembravano mossi da forze incomprensibili per la razionalità umana, e la loro esistenza 
metteva in pericolo la sua sopravvivenza". 
92
 Su questo aspetto si è dettagliatamente soffermata Sara Katz, cfr. Katz S., Reflections of…, pp. 52-57.  
completa soltanto il quadro del melting pot gerosolimitano, ma preannuncia 
l'irrompere della dimensione familiare. L'incontro col padre che corre sotto la pioggia 
alla ricerca di un medico, mette fine all'avventura del protagonista che riesce a 
procurarsi le sigarette. La scena è descritta con dovizia di particolari: 
יתעגהשכ ךומס וילא יתרצענ יתקעצו ורבעל תילגנאב" :יה ,התא – רוצע!" – אל יתרכה תא ילוק – 
אוה אצי יפמ הבע סגו ירזכאו .אוה קיספה תא וכלהמ להובמה דמעו ,בורמו דחפ ששח תונפהל וינפ 
תינרוחא .]...[ ."ךשמה" ,יתרמא ול יתלבוהו ותוא לא תטמס בוחר םישבחה יתדמעהו ותוא לא חתמו םינבא 
ההובג המוטאו .]...[ "םרה ךידי!" יתדקפ וילע ךרדכ םירטושה םיטירבה ,אוהו םירה תא וידי [ … ] ינאו 
יתשפיח וילכב .ויה הלא תוירגיס תויברע וארקנש " רודאב" .[ … ] ."המ התא השוע העשב וז בוחרב? 
יתלאש ותוא םע יתחתפש תא הספוקה יתאצוהו הנממ אולמ ינפח תוירגיס וןיתמשּׂ סיכב יליעמ93.  
 
Questa volta è il protagonista a sdoppiarsi, egli non smentisce l'equivoco 
dell'uomo che lo ha scambiato per un poliziotto inglese, anzi, lo alimenta, al punto da 
non riconoscere la sua voce che parla in inglese con un tono volgare e crudele. Nel 
buio di Gerusalemme, resa multipla già dai nomi delle strade, i contorni fisici delle 
persone si fanno sfuggenti, e due ebrei, il protagonista e il padre, finiscono per 
parlarsi in inglese. L'identità del protagonista si sdoppia per un attimo, lasciandolo 
disorientato. Il risultato è paradossale, l'eroe, nel corso della sua avventura sembra 
perdere la propria identità invece di riacquistarla. Oppure, peggio ancora, l'eroe 
sembra acquisire un'identità moralmente riprovevole, cosa alquanto insolita se 
rapportata al racconto del mito. 
All'avventura del solitario protagonista corrisponde quella del padre in cerca del 
medico. Proprio a contatto del padre e nella dimensione familiare, il protagonista 
riprende la sua umanità, e partecipa al dolore della madre e della piccola. Infatti, 
risolta l'emergenza delle sigarette, egli non torna a casa ma si dirige verso il quartiere 
di Musrara dove abita la famigliola e passa davanti la loro finestra: 
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 Ibidem, pp. 10-11. Trad. it.: “Quando gli arrivai vicino mi fermai e gli gridai in inglese: ‘Hey you – stop!’ – Non 
riconoscevo più la mia voce – mi usciva di bocca dura, volgare e crudele. Egli smise di camminare freneticamente e 
rimase in piedi, aveva così tanta paura che non riusciva a girarsi indietro. […]. ‘Continua’, gli dissi conducendolo verso 
un vicolo della via degli Etiopi, lo feci stare in piedi contro un muro di pietre alto e impenetrabile. […]. ‘Mani in alto!’ 
gli ordinai, come fanno i poliziotti inglesi, e lui alzò le mani […] mentre io cercavo tra i suoi affari. C’erano solo delle 
sigarette arabe chiamate ‘Badur’. […]. ‘Cosa fai in giro a quest’ora?’ gli chiesi mentre aprivo il pacchetto e ne tiravo 
fuori un bel po’ di sigarette e le mettevo nella tasca del mio soprabito”.  
94 I bidem. Trad. it.: "C'era una luce alla finestra della sua casa e sua moglie guardava attraverso i vetri aspettando con 
ansia il marito e il medico". 
L'immagine di questa madre che scruta ansiosa attraverso i vetri, e che, impotente 
di fronte alla sofferenza della sua bambina, invoca l'aiuto di Dio, si contrappone 
nettamente a quella della Madonna col bambino, tranquilla, sicura e immune alla 
pioggia e al vento. Il protagonista inizia a rivelarsi per ciò che veramente è, una 
persona molto attenta e sensibile ai sentimenti e alle tragedie altrui. 
 
4. 2. L'eroe e il tempo 
Con L'orologio David Shahar sposta sempre di più la sua attenzione sul singolo, 
confermando sempre di più una tendenza antropocentrica che gli viene sia, 
naturalmente, dal retaggio della modernità e dall'incontro dell'ebraismo con essa, sia 
probabilmente dall'influsso della mistica ebraica che pone l'accento sull'esperienza che 
il singolo fa del divino: 
L'elemento caratteristico dell'esperienza mistica [è] il contatto immediato del 
singolo con Dio. 
Per il mistico la rivelazione non è più un fatto storico accaduto una volta sola, 
irripetibile, che in un determinato momento della storia ha definito per sempre il contatto 
immediato di Dio con l'umanità. Senza smentire il fatto della rivelazione storica, il 
mistico considera la fonte della conoscenza e dell'esperienza religiosa che scaturisce nel 
suo cuore, come sorgente di conoscenza, a parità di diritti accanto alla rivelazione. O, per 
dirla altrimenti, la rivelazione si trasforma da atto accaduto una sola volta in atto che 
continuamente si ripete95. 
 
Dunque, prima ancora di essere evocata attraverso immagini e riferimenti espliciti 
la mistica ebraica informa di sé l'opera di Shahar da un punto di vista tematico di 
base, la preminenza del singolo e la sua esperienza di Dio, oppure, nel caso di Shahar, 
del metafisico, nel tempo. Proprio il tempo, o meglio il rapporto tra l'eroe e il tempo, 
è il grande protagonista de L'orologio96. Il dato di partenza è, come sempre, fisico: la 
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 Scholem G., Le grandi correnti della mistica ebraica, Genova, Il Melangolo, 1986, pp. 21-22. 
96
 Lord Timer è un inglese patito di archeologia e un anno dopo la nascita dello Stato di Israele, fa ritorno alla sua 
proprietà in una zona non meglio definita del paese per dare inizio ad una nuova stagione di scavi archeologici. Il 
giovane protagonista senza nome entra a far parte della missione. Egli aderisce perché vuole procurarsi un biglietto per 
entrare in una misteriosa tenda di Shem per sfuggire ad un vecchio al quale deve pagare una cambiale. Quest'anno 
partecipa agli scavi anche la nipote del Lord, Miss Tide. Dopo una settimana di scavi vengono trovati dei resti, la sera 
tutti i membri della missione si riuniscono nella tenda di Lord Timer per repertoriare i pezzi, ma il protagonista-
narratore, ormai dimentico del biglietto per la tenda di Shem, è attratto misteriosamente da Miss Tide. Si allontana dalla 
tenda per seguirla ed ha un rapporto estremamente appagante con lei, il momento di grazia viene interrotto dal 
ticchettare di un grosso orologio che sta in casa di Miss Tide. Il protagonista decide di sbarazzarsi dell'orologio e mentre 
partecipazione a degli scavi archeologici. Di conseguenza lo stesso atto di scavare nel 
tempo diventa fisico, in quanto il protagonista scava nella terra di Israele alla ricerca 
di "testi perduti, il primo tempio, la dinastia regale, una truppa di prodi, una schiera di 
sacerdoti e un gruppo di profeti"97. Tutte vestigia di un passato che affonda le sue 
radici nel tempo mitico. In effetti, tanti dettagli ne L'orologio riconducono alla 
questione del tempo: il giovane Lord Timer, che in realtà è anche piuttosto anziano, 
le sette stagioni degli scavi, la settimana successiva alla Pasqua, i quarant'anni di 
carriera di archeologo del Lord. Come ha osservato Barzel, questi dettagli non sono 
casuali98. 
La realtà degli scavi allude dunque ad un principio metafisico. Secondo Hillel 
Barzel, in questo racconto Shahar giunge "alla divinizzazione del concetto di 
tempo"99, anche se in realtà sarebbe più corretto parlare di sacralizzazione del 
concetto di tempo, al punto che "il tempo e non dio o i suoi inviati sono il principale 
oggetto metarealistico"100. Così facendo l'autore dialoga con il suo stesso passato da 
due punti di vista: letterario e storico. Dal punto di vista letterario, il grande 
interlocutore di Shahar è Agnon, da cui l'autore si differenzia innanzitutto a causa 
della sacralizzazione del concetto di tempo, che estromette definitivamente Dio. 
Questo aspetto è naturalmente, in linea di continuità rispetto ai racconti precedenti. 
Tuttavia, Agnon non aveva un rapporto conflittuale col proprio passato, era il 
continuatore e l'innovatore della tradizione, questo gli consentiva di attingere alle 
fonti, temi e personaggi101. L'eroe del racconto ha un rapporto ambiguo con il proprio 
passato storico: sminuisce ironicamente i risultati degli scavi. Inoltre, tenta 
continuamente di sfuggire ad un misterioso vecchio che esige da lui il pagamento di 
una cambiale, rifugiandosi nella tenda di Shem. Infine, egli dimentica questa tenda, il 
                                                                                                                                                                  
lo sta portando via si ricorda del biglietto, torna alla tenda del Lord e sulla soglia vede il vecchio con la cambiale in 
mano, questi si dissolve lentamente nella notte. 
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 Shahar D., The Death of…, p. 220. 
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 Cfr. Barzel H., La narrativa ebraica…, p. 59. 
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 Barzel H., La narrativa ebraica…, p. 60. 
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 Ibidem, p. 59. 
101
 A questo riguardo cfr. Barzel H., La narrativa ebraica…, pp. 38-9.  
cui "riferimento non è alla residenza della religione, ma alla residenza della storia 
ebraica"102, a causa del fascino misterioso di Miss Tide: 
סימ דייט התיה השא תבכ םירשע הנומשו וא םישולש .תכלהמ תיהה הצלוחב תצבושמ הביכריסנכמבו ] 
…  [היניע ויה תוֹמוּח תולודגו תויארפו ,התיהשכ תדמוע שארב לתה הביכריסנכמב הרעשּׂו ינומרעה ףפונתמ 
חורב טושבו הדיבש הפילצמ לע הקוש תופלצה תובוצק תוצרמנו ,התיה ארפתייחכ הפי תמעזנו תרצענה ןואב 
לש החתר תומשנתהו ינפל קוניזה לע רטהפּ .לכ העונת תועונתמ הָּוג ןתיאה התיה תעפוש חוכ קפואמ ,םגו ךרד 
הרוביד היה זע ותוקפאתהב.103 
Questa donna, oggetto del desiderio del protagonista, potrebbe essere una 
metafora delle divinità dell'istinto e della passione104. Tuttavia, il nome di Miss Tide 
si spinge oltre, in quanto la parola tide in inglese significa 'marea', un movimento del 
mare che si verifica secondo periodi ben precisi influenzati dalle fasi lunari. Miss 
Tide è una personificazione della grande dea sotto la forma di Afrodite o Astarte, la 
dea dell'amore sensuale, legata ad tempo ciclico e naturale che sembra appagare il 
protagonista:  
איה המצע היניע הקילחהו הידיב לע ירשב ,הגרעו האלפנ הפלח יב ,הגרע הומכש דוע אל יתעדי .איה 
התיה היח תמשונו דע באכל ,דע ילבל ליכה ,דע תוּעקבתהל בלה ;אלל רויש אללו ןמז ;דע יתלב םימש ץראו 
שמשו חריו םיבכוכו.105 
L'esperienza erotica con una donna straordinaria, esperta nell'ars amandi come la 
dea Afrodite, si trasforma in un'occasione fuggevole per accostarsi al mistero 
metafisico. Questa occasione, tuttavia, è fuggevole, in quanto i rintocchi dell'orologio 
riportano il protagonista alla realtà, un po’ come Cenerentola allo scoccare della 
mezzanotte. Ma contrariamente alla fanciulla della fiaba, il protagonista decide di 
reagire e di sbarazzarsi dell'orologio: 
יתשגרה םאש ןיא ינש איצומ תא ןועשה הצוחה ינירה אצוי יתעדמ .יתשגינ לא ןועשה לא ןועשה 
יתסמעהו ותוא לע יבג יתינפו תלדל .עגמ תיכוכזה תננוצה הקלחהו ריבעה יב תרומרמצ .יתדרי ליבשב ךילומה 
לא לתה תושיקנהו וכפהנ שחרל ילזונ ךשמתמ לפמכ לש םימ .ןועשה לתפתה קפרתהו לע יבג דע סמסמתהש 
לחליחו יב עמטנו ךותש ימד .יתרכזנ יסיטרכב הסינכה םשלהואל ,ויהש םיחנומ לע ןחלושה וֹלה=בש לש 
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 Ibidem, p. 61.     
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 Shahar D., The Death of…, p. 219. Trad. it.: "Miss Tide era una donna di circa ventotto trent'anni. Andava in giro 
con una camicia a quadri e dei pantaloni da equitazione […]. Aveva degli occhi scuri, grandi e selvaggi, e quando si 
trovava sulla cima della collina con i suoi pantaloni da equitazione e i capelli castani che svolazzavano al vento e con la 
frusta in mano con cui scandiva sulla gamba dei colpi ritmati e energici, somigliava ad un animale selvaggio, bello nella 
sua collera, fermo nell'impeto della sua collera prima di prendere fiato per balzare sulla preda. Ognuno dei movimenti 
della sua schiena impetuosa trasudava di una forza trattenuta, e anche il suo modo di parlare era forte nel suo 
contenersi". 
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 A questo riguardo cfr. Barzel H., La narrativa ebraica… 
105
 Ibidem, p. 222. Trad. it.: "Chiuse gli occhi e fece scivolare le sue mani sulla mia pelle, e un meraviglioso brivido di 
nostalgia mi attraversò, una nostalgia che fino ad allora non avevo mai conosciuto. Era come un animale che gemeva 
fino a soffrire, fino a non poter contenere, fino a far scoppiare il cuore; senza misura e senza tempo; fino ad andare al di 
là del cielo, della terra, del sole, della luna, e delle stelle". 
יאקיתע ,יתומירהו ילגר יתצרו לא לתה לכ דוע ישפנ יב .רוא לש הדשהתרונמ הּיגה תא וחתפ לש להואה 
וֹלצו לש ןקזה ,דמעש םש ףפונו רטשב ודיבש ,חתמתה ךשמתנו דע םוקמ גזמתהש תכשחב לילה ביבס.106 
 
L'eroe riesce ad avere un'esperienza metafisica del tempo, o meglio a 
compenetrarsi nel tempo. Tuttavia, non si tratta qui del tempo storico o dell'illud 
tempus della creazione o dell'escatologia, bensì di un tempo naturale, ricollegato al 
culto della grande dea nella sua forma di divinità dell'amore erotico. Un culto e un 
tempo che hanno preceduto il monoteismo e che mettono l'eroe in rapporto con il suo 
passato remoto all'epoca del Crescente Fertile politeista tanto caro al movimento 
letterario dei cananei. 
La problematica del tempo, in stretta relazione con Gerusalemme, è il perno del 
racconto L'evocatrice di spiriti, pubblicato per la prima volta nel 1961. Come nei 
racconti precedenti, il filo conduttore della vicenda, la questione dell'evocazione o 
della risurrezione dei morti, si rifrange in una miriade di particolari. Tuttavia, rispetto 
ai racconti precedenti la trama è diventata molto più ricca e complessa. Il racconto si 
divide in due parti: nella prima il protagonista narratore descrive i suoi  bizzarri 
'attacchi' e l'incontro con un suo amico di infanzia Shaul Hayyimjan, che nella 
seconda parte del racconto lo accompagna ad una seduta spiritica dall'evocatrice di 
spiriti Clarissa Oberlander. Quest'ultima, tuttavia, non riesce a guarire il protagonista. 
Il motivo del doppio sovrasta tutto il racconto. La narrazione è basata su una 
concatenazione di tempi essenzialmente diversi l'uno dall'altro e che tuttavia si 
susseguono, in base alla logica degli eventi. Dal tempo mitico del primo attacco, con 
cui inizia il racconto, si passa al passato biografico recente del protagonista del 
racconto, per poi essere riportati indietro al periodo della sua adolescenza. Il 
protagonista ritorna poi al presente e all'incontro con il suo amico Shaul, poi 
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 Ibidem, p. 223. Trad. it.: "Sentivo che se non avessi portato fuori l'orologio sarei impazzito. Mi avvicinai, me lo 
caricai sulle spalle e mi avviai verso la porta. Il contatto con il vetro freddo e liscio mi fece rabbrividire. Scesi lungo il 
sentiero che portava alla collina, mentre i battiti si trasformavano in un gorgoglio liquido, continuo, come una cascata.  
L'orologio si contorse aderendo alla mia schiena fino a dissolversi e ad assorbirsi nel mio sangue. Mi ricordai dei 
biglietti d'ingresso alla tenda di Shem che stavano sulla tavola nella tenda dell'archeologo, mi misi le gambe in spalla e 
corsi verso la collina con tutto il fiato che avevo in corpo. La luce della lampada da campo illuminava l'ingresso della 
tenda e l'ombra del vecchio, che se ne stava lì agitando la cambiale che teneva in mano, si tese e si allargò fino a 
fondersi con l'oscurità della notte intorno". 
risprofonda nel secondo attacco dopo il quale si reca, nuovamente nel presente, alla 
seduta spiritica.  
Ad una prima lettura, potrebbe sembrare che l'eroe sia coinvolto in prima persona 
in episodi collegati in qualche modo alla schizofrenia, poiché egli è alle prese con 
uno sdoppiamento di tempi e di personalità. La vicenda ruota intorno ai suoi strani 
attacchi, in seguito ai quali si chiede "come possa vivere contemporaneamente in due 
tempi e in due posti"107. Tutto comincia con il primo attacco: 
םתואב םימי היה שיא תמ ונניאו דוע .השעמל אל היה הלא םימי אלא הבשחמךלה .םויכ עודי יל רבכ 
קרש םיתמה םירבוק תא םהיתמ .םיתמלו רמא והימרי: "אל רמאיי דוע תפותה איגו םונִהןב ,יכ םא 
הגירההאיג ,ורבקו תפותב ןיאמ םוקמ" .אל היה תפותה תפות אלא ןמ עגרה ושקבש רובקל וב תא םייחה .
הפ ,םוקמב הז ,הכאוב לגוֹרןיע ,דמע והימרי ףיקשהו לע איג םונהןב לעו תפותה לעו ימ ןוחיג לעו לפועה 
תליסמו סבוֹכּהדש .קוידב ינפלע רה הז ,הפ םוקמב הז ,רבע לובגה ןיב הדוהי ןימינבל "הלעו לובגה לא שאר 
רהה רשא ינפלע םונהאיג המי ,רשא הצקב םיאפרקמע ופצהנ ;ראתו לובגה שארמ רהה לא ןייעמ ַחוֹתּפֶנימ 
אציו לא ירע ןורפערה" .תליסמב סבוכהדש תוצפנמ תוימלסומה תא יסבכ ךלמ םילשורי םוֹדא םינפה בוהצו 
ןקזה ונניאש ןהוכ לאל ןוילע .ינא אוה ןהוכה לאל ןוילע דמועה הזב תמילגב לכיההינב בתוכו רפסב תא 
ויתודלות .דמוע בתוכו .יאך רשפא דומעל בותכלו ? ינאו ירה בהוא ינא בותכל ךותמ תויחונ הבר לככ רשפאה ,
חינהל תא יַקפרמ םיַנשה לע ןחלוש בחר ,ןחלוש לש שממ ,לעב םידממ .הזו  ןיא הז ןחלוש לודג .םג ןחלוש 
ןטש ונניא .ןיא הז ןחלוש ללכ .ןימ ןכוד אוה הז ךותב היסנכ .דמוע ינא ןוכר וילע בתוכו .ילגהןו שרשרמ 
טמקתמו ,ינאו ריבעמ וילע תא ףכ ידי ,ידכ רשפל תא וילפק ,םילמ תוינמרג תוצפקמ יניעל .ינא לעלעמ ןותעב 
ינמרג ריוצמ תניגב הפקתיב .רקוב .העשה עשת םישולשו.108 
 
L'intertesto biblico, evocato attraverso toponimi e antroponimi, contribuisce a 
creare una simultaneità di tempi. Questo primo attacco è fin troppo ricco di toponimi 
ricollegati alla questione dei morti. È il caso dalla valle di Ben-Hinnom in cui si 
facevano sacrifici al dio Molokh esecrabili agli occhi del profeta Geremia, e che la 
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 Barzel H., Introduzione a tre racconti…, p. 305. 
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 Shahar D., The Popes's…, p. 24. Trad. it.: "In quegli stessi giorni un uomo moriva e non esisteva più. In effetti non si 
trattava di giorni ma di un modo di pensare. Oggi so ormai che soltanto i morti seppelliscono i morti. E ai morti diceva 
Geremia : 'Non si dirà più “Tòfet ” e “Valle di Ben Hinnom”, bensì “Valle del Massacro” e si seppellirà in Tòfet per 
mancanza di spazio' [Geremia 7, 32. Trad. it.Disegni D., Profeti posteriori…]. Il Tòfet divenne tale solo dal momento in 
cui decisero di seppellirvi i vivi. Qui, in questo stesso posto, in direzione di ‘Ayn Rogel, stava Geremia abbracciando 
con lo sguardo la Valle di Ben Hinnom, il Tofet, le acque del Gihon, l'Ophel e la strada del campo dei lavandai. 
Precisamente su questo monte, qui, in questo punto passava il confine tra Giuda e Beniamino 'il confine saliva alla cima 
del monte, che è di fronte alla valle d'Hinnom dal lato di occidente e all'estremità della valle dei Refaim al nord. Dalla 
cima del monte il confine si stendeva fino alla sorgente delle acque del Neftòah, continuava verso le città del monte 
‘Efron'" [Giosuè 15, 8-9. Trad. it. Disegni D., Profeti posteriori…]. Lungo la strada del campo dei lavandai delle donne 
musulmane facevano il bucato per il re di Gerusalemme, dal viso rubicondo e dalla barba dorata, che non è il sacerdote 
di Dio Altissimo. Sono io quel sacerdote, e me ne sto in piedi, avvolto nel mantello dei templari, scrivendo in un libro le 
storie del re. Sto in piedi e scrivo. Come è possibile stare in piedi e scrivere? A me piace scrivere con il maggior agio 
possibile, poggiando entrambi i gomiti su un'ampia tavola, una tavola semplice, di grandi dimensioni. E questa – non è 
una tavola grande. Non è neanche piccola. In effetti non è per niente una tavola. E una specie di leggio, che sta dentro 
una chiesa. Io me ne sto chino su di esso e scrivo. Sento il foglio che fruscia e si piega, allora vi passo sopra il palmo 
della mano, per non sgualcirlo, e delle parole in tedesco mi saltano agli occhi. Sto sfogliando un giornale tedesco 
illustrato in un caffè. Sono le nove e mezzo del mattino".   
tradizione ebraica ha trasformato nella geenna, il regno dei morti, a cui si può 
accedere anche da Gerusalemme. La valle dei Refaim, parola che è passata ad 
indicare i fantasmi, era invece il luogo in cui si accamparono i filistei che furono 
sconfitti per ben due volte da David109. Ed è proprio nella Valle dei Refaim che si 
trova il caffè in cui l'eroe ha entrambi gli attacchi. Anche il titolo del racconto 
L'evocatrice di spiriti, e il nome dell'amico del protagonista Shaul Hayyimjan, hanno 
questa stessa funzione, poiché creano un ovvio legame intertestuale con l'episodio del 
re Saul che si reca da un'evocatrice di spiriti per poter interrogare l'anima del profeta 
Samuele110. Questa evocazione si conclude male, Samuele predice la morte di Saul e 
di suo figlio Jonatan, per aver trasgredito agli ordini di Dio, parallelamente anche la 
seduta spiritica di Clarissa Oberlander è votata al fallimento fin dal primo momento. 
Questa è la prima volta, precisa il protagonista, che un attacco del genere lo coglie 
alla luce del giorno, in un luogo aperto. Egli si serve della parola 'attacco' in 
mancanza di un termine più preciso. Questo fenomeno è determinato dal "terrore di 
fronte all'altra dimensione dell'anima"111, la quarta dimensione: 
ונמלועב הז ,םלוע שפנה םידממתלת ,הילכבש היגשומבו הנושלבו היחנומבו היתולכשּׂומבו 
היתומסרופמבו ץלאנ ינא רפסל תא םירבדה וללה.112 
Questa quarta dimensione sembra essere collegata con la questione del tempo. 
Mentre le altre tre dimensioni, lunghezza, larghezza e profondità hanno a che fare con 
lo spazio geometrico e sono chiaramente definite, la quarta dimensione si sottrae ad 
ogni definizione. Il protagonista si sforza di raccontare, ma la radice ebraica spr 
significa anche enumerare, definire, distinguere. A questo punto gli attacchi 
diventano più comprensibili, e la tesi di base di Hillel Barzel merita di essere 
leggermente rivista: il punto non è come sia possibile trovarsi contemporaneamente 
in due spazi e in due tempi, ma come sia possibile ritrovarsi nello stesso spazio in una 
molteplicità di tempi. Lo spazio è chiaramente la città di Gerusalemme, che già nei 
precedenti racconti fungeva da catalizzatore di tempo mitico. Nel corso del primo 
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 Cfr. II Samuele 5, 18  sgg. 
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 Cfr. I Samuele 28, 13-19. 
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 Ibidem, p. 25. 
112
 Ibidem, p. 30. Trad. it.: "In questo nostro mondo, il mondo dell'anima tridimensionale, che è nei suoi organi, nei suoi 
concetti, nella sua lingua, nelle sue espressioni, nelle sue riflessioni, nelle cose a lei note, mi sforzo di raccontare queste 
cose". 
attacco, il protagonista ripercorre, in una rapida carrellata, i tempi di Gerusalemme, a 
cominciare dal profeta Geremia, tornando indietro all'epoca di Giosuè, balzando in 
avanti all'epoca della conquista musulmana, sprofondando nell'illud tempus del 
sacerdote di Dio Altissimo, Melkisedeq, che in realtà, ennesimo balzo, è un sacerdote 
cristiano dell'epoca delle crociate, fino ad arrivare, attraverso il tedesco, parlato anche 
dai crociati, all'epoca attuale, in un caffè nella valle dei Refaim alle sette e mezzo del 
mattino. Oltre ad essere la reincarnazione di Melkisedeq, il sacerdote-scrivano con 
cui il protagonista si identifica, ha a sua volta un rapporto con il tempo storico, poiché 
scrive le storie del re crociato. Questa figura, avvolta in un mantello da templare, è 
inoltre intrecciata alle leggende cristiane sui templari.  
A questo punto mi sembra possibile avanzare l'ipotesi che l'evocazione e la 
risurrezione dei morti, siano un metafora per alludere alla possibilità di spostarsi nel 
tempo, cosa che il protagonista riesce a fare soltanto durante i suoi attacchi.  
Ritornato in sé, il protagonista spiega che l'unico rimedio a questo male è il tiqqun 
di mezzanotte, ovvero una passeggiata notturna per le strade di Gerusalemme: 
היתורצחבו היתואובמבו םילשורי תוצוחב תוצח לש לויט אוה תוצח לש ןוקית . ינא םירדחה רַהוֹס תמיאמ
 ףרשּׂו םיקומעה וימשב ןנוצ םיבכוכ ץונצנו לולצ םירה חירב ינפ לע חפוטה ימלשוריה הלילה בחרמה לא חרוב
הקיתע ןבא לש בחטו םינרא .דימתהןויזח אוה היתוצוח תוצחב םילשורי ליל, הזחמ טלקמה.113 
Se Gerusalemme è la causa del male essa è anche il rimedio, in quanto la parola 
tiqqun, presa in prestito dal dizionario della mistica, è l'occasione offerta all'uomo per 
rimediare ai guasti della creazione. Ma camminare per le strade di Gerusalemme 
significa anche spostarsi nel tempo: 
ינא הנופ בוחרמ ופי דרויו תוגרדמב תורצ לא תחא תואטמסה לש העבשתלחנ .הטמסמ וז ףעתסמ אובמ 
רצ דוע רתוי אוהו ףצורמ יקולח םינבא .תיבב יעברה לואצשמ רג םתואב םימיה לואש ןאיגמייח.114  
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 Shahar D., The Pope's…, pp. 27-28. Trad. it.: "Il tiqqun di mezzanotte è la passeggiata di mezzanotte nelle strade di 
Gerusalemme, nei vicoli e nei cortili. Dalla terribile prigione delle stanze fuggo verso gli spazi della notte 
gerosolimitana che sfiora il mio volto con il profumo limpido dei monti, il fresco scintillio delle stelle nel cielo 
profondo, la resina dei pini, l'umidità della pietra antica. La notte di Gerusalemme alla sua acme è una visione senza 
tempo uno spettacolo che è anche un rifugio". Nell'ambito della mistica lurianica il tiqqun di mezzanotte è la preghiera 
notturna, considerata particolarmente importante. Inoltre Malkha Fony ha evidenziato che il tiqqun di mezzanotte crea 
un legame tra Gabriel Luria, protagonista del ciclo Il palazzo dei vasi infranti, e l'angelo Gabriele che annuncia 
l'ingresso di Dio insieme ai giusti nel giardino dell'Eden, ingresso che avviene proprio a mezzanotte. Cfr. Fony M., La 
costruzione dei personaggi letterari nell'opera di David Shahar in base alla rappresentazione della tradizione, Zehut, 
1, (1981), pp. 239-244, (in ebraico).  
114
 Shahar D., The Pope's…, p. 28. Trad. it.: "Mi dirigo verso la via Giaffa e scendo lungo dei gradini stretti verso un 
vicolo di Nahalat-Shivah. Da questo vicolo si dirama un ingresso molto stretto, pavimentato con delle lastre di pietra. 
Nella quarta casa a sinistra abitava in quei giorni Shaul Hayimjan, quando eravamo entrambi bambini". 
È a questo punto che il secondo filone si intreccia al primo. Il dato visivo attiva il 
ricordo dell’infanzia passata. Il tempo della narrazione oscilla dunque tra la 
dimensione mitica degli attacchi, il passato biografico dell'eroe, e il presente in cui si 
svolge la seduta spiritica. Diventa inoltre chiaro che 'quei giorni' evocati nella prima 
riga del racconto sono i giorni dell'infanzia del protagonista-narratore. Entrando nel 
cortile della casa e vedendo il pozzo da cui si attingeva l'acqua il protagonista si 
ricorda di quando Shaul gli aveva raccontato la sua prima esperienza con una 
prostituta di nome Agnes, la cui anima sembrava distaccarsi dal corpo posseduto da 
Shaul.  
Oltre al dualismo vivi-morti e al rapporto tra le due dimensioni, il protagonista 
pone anche il problema del rapporto corpo-anima; durante i suoi attacchi notturni, 
egli ha la sensazione che il suo stesso spirito lo osservi da dietro le spalle, e per 
spiegare questa sensazione si serve proprio dell'esempio di Agnes: 
ןימאת וא אל ןימאת ,] …  [ ,יתשגרה תא ימצע קוידב הומכ ,יתשגרה שפנהש ילש ץוחמ ףוגל ילש ,
ינאש דמוע ירחאמ יפוג האורו תא ימצע תירחאמ.115  
 Il secondo attacco dura ancora più a lungo, questa volta l'eroe-sacerdote si ritrova 
a rassicurare un cavaliere crociato, che è Shaul Hayyimjan, riguardo al dogma 
cristiano della resurrezione dei morti. La regina, che è Agnes la prostituta, è la sua 
amante a cui egli si rivolge con versetti che inneggiano all'amore sensuale tratti dal 
Cantico dei Cantici. La visione si conclude con la morte per lebbra del principino che 
aveva sorpreso insieme il sacerdote e sua madre.  
Nonostante la continua presenza del motivo del doppio, l'eroe riesce a conservare 
il proprio equilibrio mentale. L'evocatrice di spiriti potrebbe essere considerato un 
racconto fantastico, se si assume la definizione di fantastico data da Todorov, basata 
"essenzialmente sull'esitazione del lettore – un lettore che si identifica con il 
personaggio principale – circa la natura di un avvenimento strano"116.  
Tuttavia, la vera stranezza sta proprio nella mancanza di questa ambiguità: il tono 
ironico e distaccato con cui l'eroe nella seconda parte del racconto descrive la seduta 
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 Shahar D., The Pope's…, p. 32. Trad. it.: "'Che tu mi creda o no', […], mi sentivo proprio come lei, sentivo che la 
mia anima era uscita dal mio corpo, e che io stavo dietro il mio corpo e mi guardavo di spalle". 
116
 Todorov Tz., La letteratura fantastica Definizione e grammatica di un testo letterario, Garzanti, 1981, p. 161 
spiritica non consentono al lettore di dubitare. La seduta è destinata al fallimento in 
quanto è frequentata da individualità piatte, prive della quarta dimensione che è un 
dono concesso a individualità eccezionali come quella del protagonista e del suo 
amico. In realtà, si potrebbe perfino dire che per il protagonista la seduta non è un 
fallimento poiché egli trova una conferma ai suoi attacchi riconoscendo nel volto di 
Misha quello del medico musulmano che aveva tentato vanamente di curare il 
principino. Tuttavia, il protagonista non può rendere partecipe della scoperta nessuno 
dei presenti, al contrario, se ne guarda bene perché nessuno potrebbe capire. I suoi 
attacchi non sono allucinazioni che denotano una malattia mentale, eventualmente la 
schizofrenia, ma sono delle visioni di un'anima in grado di andare oltre il tempo:  
Nell'ambito ritmico spirituale, in unione con la dimensione creativa artistica 
spirituale, i concetti temporali di passato, presente e futuro non hanno alcun senso. 
Perciò, il corso dell'esistenza di una serie psichica spirituale non si identifica con 
l'esistenza fisica del corpo, e questa serie può continuare ad esistere per sempre 
risuonando ancora a lungo nello spazio117.  
L'anima è dunque la parte dell'uomo che può resistere ed esistere in una pluralità 
di tempi. Gli attacchi sono una possibilità di un fuggevole contatto con una 
dimensione metafisica che resta al di fuori della portata dell'evocatrice di spiriti. Sotto 
questa luce si chiarisce meglio la prima riga del racconto: in quei giorni dell'infanzia 
il protagonista non era ancora cosciente della possibilità dell'anima di permanere al di 
là del tempo. Soltanto i morti seppelliscono i morti, ma se l'anima permane allora lo 
spazio di Gerusalemme, oltre ad essere un catalizzatore di tempi, è anche un 
catalizzatore di anime. Come dire che a Gerusalemme, il metafisico è di casa.  
 
4. 3. L'avventura dell'eroe tra tempo mitico e tempo storico 
Ne Il ragazzo del confine e In una sera d'estate il tempo storico intrecciato e 
intensificato dal tempo mitico è di ritorno. Il tentativo di superare tutte le prove 
dell'esistenza nel tempo storico con dignità e coerenza è al centro della vicenda del 
piccolo Eliezer, un ragazzino di circa dieci anni, protagonista de  Il ragazzo del 
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 Katz S., Reflections of…, p. 31. 
confine118. La vicenda è raccontata in terza persona, dal punto di vista di Eliezer, e 
l'attenzione del lettore è concentrata sull'interiorità del ragazzino, poiché la sua 
avventura consiste nel superare innanzitutto una prova morale. Il processo creativo è 
ormai terminato, ma, dal punto di vista della dimensione escatologica, restano dubbi 
se la promessa messianica sia stata veramente mantenuta. Il motivo mitico del 
confine, relativamente secondario ne La scatola di sigari vuota, diventa qui 
fondamentale, al punto da essere presente nel titolo e nella prima frase del racconto: 
לובגה לע רג אוה ,ותועמשמכ וטושפ .הליל ידמ ,םדרנש דעו ותטימל סנכנש עגרה ןמ , תונפומ ויניע ויה
דיודלדגמו הקיתעה ריעה תומוח לא תופוצו ןולחה לא . ףסכ לש רואב רהוז ןולחה עובר היה חרי תולילב
התע אלו ןאכ אל הניאש הקוחר תואלפץראמ תוזחכ הלודגה הממדב תפקשנ התיה המוחהו , התיה יכ םא
 לש םהיתוקעצ תעימש ידכ הבורקתומודאה תויפכב םירנויגלה ,הולשב הילע םידעוצ ויהש . םש עיפוה םעפ
לילח םע דחא ,םיודב םיעור תוניגנמ םיברעב ללחמ היה םלש עובש ךשמבו. 
 דימתתימוד התיה םש  לובגל רבעמש טקשה תא בהאו תומוחה לש ןומויהתקיתע םתולש תא בהא אוה
תררוש .שער התיה תומוחה ךותבש רשפא ,כרד ןכששער םיקהל םיברע לש ם ,עיגה אל וילא םלואו . דצה ןמ
ךליאו ברעב עשת העשמ אלא הממדה הדרי אל לובגה לש ילארשיה ;דימת תמוהמ םש תשחור התיה זא דע ,
רוכעו שפרנ םימ םרזכ .הנידמה םוק םוימ היה ךכ .הנידמה תדלוה ינפל תיב ותואב רג אוה ,וב דלונ ןכש .
ומש ןב היה תוברקה וצרפשכוםינש הנ. 
יברעהו ידוהיה בושיה לובג לע הדמעו רפסתנוכש הנוכשה התיה דימתמו זאמ. 119 
 
Più che il tempo sacro è lo spazio sacro a farla da padrone: la casa di Eliezer si 
trova su un confine nazionale, innaturale in quanto tracciato dalla diplomazia, e 
questo confine si trasforma, metaforicamente, nel confine tra mondo ordinato e caos, 
e dunque un luogo di conflitto perenne ed endemico. Questo luogo è un avamposto 
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 Eliezer abita insieme ai suoi genitori in una casa che da dopo la guerra di Indipendenza si trova a pochi passi dalla 
terra di nessuno che segna il confine con la Giordania, e dalla città vecchia di Gerusalemme, controllata dai Giordani. 
Dopo la nascita dello Stato di Israele quasi tutti i vicini sono andati via, solo la famiglia di Eliezer è rimasta poiché il 
padre si è rifiutato di abbandonare la casa avita. In seguito a un prolungato conflitto a fuoco tra la Haganah e i legionari 
giordani il padre di Eliezer viene ucciso, il bambino si rifugia in una cantina insieme alla madre. Ritornati a casa, i due 
si rendono conto che tutte nelle case dei loro vicini si sono installati ebrei provenienti dai paesi arabi, la madre di 
Eliezer, per potersi mantenere decide di andare a fare la donna delle pulizie nella scuola di suo figlio, questi, a sua volta, 
viene mandato in un altro istituto al centro della città dove la maggior parte degli allievi erano nati in Terra di Israele. 
119
 Shahar D., The death…, p. 75. Trad. it: "Abitava sul confine. Proprio così. Durante buona parte della notte, da 
quando andava al letto fino a quando si addormentava, il suo sguardo si dirigeva verso la finestra e scrutava le mura 
della città vecchia e la torre di Davide. Nelle notti di luna, la finestra quadrata risplendeva di una luce d'argento e il 
muro si mostrava in quel grande silenzio, come una visione da un lontano paese delle meraviglie, che non si trovava in 
quello spazio e in quel tempo, benché fosse vicino al punto che si potevano sentire le urla dei legionari dalle rosse 
Keffiyot, che vi marciavano sopra con passo tranquillo. Una volta, apparve lì un tizio con un flauto, e per un'intera 
settimana suonò delle melodie di pastori beduini. Lui amava l'antica tranquillità delle mura e amava il silenzio che 
regnava dall'altra parte del confine – lì regnava una quiete perenne. Magari all'interno delle mura c'era rumore, perché 
gli arabi hanno l'abitudine di far molto rumore, che però non arrivava fino a lui. Dal lato israeliano del confine non c'era 
un attimo di silenzio, se non dalle nove di sera in poi; fino ad allora brulicava un'eco perenne, come un flusso d'acqua 
sporco e turbinoso. Era così da quando era nato lo Stato. Lui abitava nella stessa casa da prima della nascita dello Stato, 
e in quella casa lui era nato, e quando cominciarono le battaglie aveva otto anni. Da allora il quartiere era divenuto per 
sempre un quartiere di separazione e si trovava al confine tra la comunità ebraica e quella araba". 
nel quale le forze del caos e quelle del mondo ordinato si danno battaglia, come ha 
del resto, dimostrato Chiara Peri. 
Queste prime righe del racconto riassumono alcune tematiche fondamentali ma 
pongono anche parecchi problemi, poiché sono obiettive e ambigue nello stesso 
tempo. Inizialmente, la voce narrante sembra descrivere dei fatti oggettivi, dando una 
serie di informazioni storiche e perfino sociologiche: la posizione del confine tra 
Israele e Giordania, le abitudini degli arabi e degli ebrei che fanno rumore per tutto il 
giorno, le ronde dei legionari giordani sulle mura della città vecchia separata dal 
neonato Stato di Israele, e infine, il fatto che il piccolo Eliezer è nato in quella stessa 
casa alcuni anni prima della nascita dello Stato di Israele. 
È ben vero che questo confine separa metaforicamente cosmo e caos. Tuttavia, il 
narratore, che parla dal punto di vista di Eliezer, solleva dei dubbi riguardo a quale 
sia il cosmo e quale sia il caos. Paradossalmente, la città vecchia che si trova dal lato 
giordano sembra rientrare nel mondo ordinato, assumendo le caratteristiche di un 
paradiso perduto, come l'Eden, la cui porta è del resto vicina a Gerusalemme. I 
legionari giordani, con la loro tranquillità e il loro misterioso suonatore di flauto, che 
richiama alla mente la figura del re Davide quando da giovane pascolava le greggi, 
sembrano far parte di questa dimensione edenica, più che delle forze del caos. Eliezer 
preferisce la loro tranquillità al perenne brulicare 'come un flusso d'acqua sporco e 
turbinoso' che regna dal lato israeliano. Questa è un'ulteriore suggestione dello 
scambio che, dal punto di vista di Eliezer, si opera tra cosmo e caos. 
Paradossalmente, il mondo ordinato è pieno di rumore e confusione, il mondo del 
caos è silenzioso e tranquillo. 
Ma c'è qualcosa di più, la tranquillità dei legionari è detta ‘atiqat yomin. Questo 
aggettivo è utilizzato nel libro di Daniele, quando il profeta ha la visione di un essere 
definito letteralmente antico dei giorni120, con abito e capelli candidi seduto su un 
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 Daniele 7, 9: 
הֵזָח תיֵוֲה דַע יִדּ ןָוָסְרָכ ויִמְר קיִתַּעְו ןיִמוֹי בִתְי הֵּשׁוּבְל גַלְתִכּ רָוִּח רַעְשׂוּ הֵּשׁאֵר רַמֲעַכּ אֵקְנ הֵּיְסְרָכּ ןיִביִבְשׁ רוּניִדּ יִהוֹלִּגְּלַגּ רוּנ קִלָדּ 
Trad. it. A cura di Disegni D., Agiografi…: "Io stavo osservando, quando furono eretti dei troni; e un Antico dei giorni Si 
assise; aveva la veste bianca come la neve, i capelli della Sua testa candidi come lana, il Suo trono era come fiamma di 
fuoco, le ruote fuoco aredente". 
 
trono di fiamme e servito da milioni di esseri. Questo vecchio, nella visione profetica 
accoglie il figlio dell'uomo. Il riferimento alla visione di Daniele, conferma ancora 
una volta l'ambiguità soggiacente alla descrizione di ciò che sta al di là del confine. 
Va da sé che questa descrizione degli arabi in generale, e dei giordani in particolare, 
riecheggia motivi cari al movimento letterario dei cananei.  
L'immagine della città vecchia perduta si leva al di sopra di queste due dimensioni 
cosmiche, come il paradiso perduto oppure come la Gerusalemme celeste, di cui 
hanno vagheggiato la tradizione ebraica e quella cristiana. Questo riferimento alla 
Gerusalemme celeste colloca ancora di più l'intero racconto nella dimensione dello 
spazio sacro immerso nel tempo sacro dell'escatologia. 
Dal tempo sacro si passa nelle ultime righe del passo citato al tempo storico. Due 
nascite sono messe in parallelo: quella di Eliezer e quella dello Stato di Israele e per 
entrambi Shahar ha usato la stessa radice verbale: yld. Tuttavia il paradosso è di 
ritorno: la nascita dello Stato di Israele avrebbe dovuto garantire definitivamente ad 
Eliezer il diritto a vivere in pace e in sicurezza nella casa dei suoi genitori in cui è 
nato. Invece proprio dopo la nascita dello Stato, Eliezer e la sua famiglia sono 
costretti a fuggire: la pace e l'equilibrio saranno perduti per sempre, anche perché 
durante uno scontro tra israeliani e giordani il padre di Eliezer viene accidentalmente 
ucciso.   
Come tutti gli eroi di Shahar, Eliezer si sforza di superare le prove e di vivere con 
dignità, è per questo motivo che protesta energicamente contro la decisione della 
madre che vuole fare la donna delle pulizie. Tuttavia, in questo caso, la congiuntura 
storica e i problemi economici hanno la meglio sull'idealismo del ragazzino, un 
idealismo che egli ha ereditato dal padre. La figura del padre di Eliezer è descritta 
con poche e semplici frasi, soprattutto dal punto di vista della moglie: 
והומכ ןלטב רצונ אל םלועב םינלטב ורצונש םוימש ףרה ילב תנעוט המא התיה םייחב היה דוע לכ . התיה
םינועשל תונח ול ,החמומןעש היה יכ םאו , האב המא התיהש םעפ לכ הניה בשוי ותוא תאצומ התיה תונחל
ןלטב דוע םע חשב קחשּׂמו ,] […חשב קחשמ היה אלשכ  , ינינעב םינלטב םתוא םע חישּׂמו דמוע היה
הקיטילופ ,םינותעה לכ תא ןויעב ארקו לודג יאקיטילופ היה ןכש.121 
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 Shahar D., The death…, p. 76. Trad. it.: "Per tutto il tempo che egli fu in vita la madre diceva sempre che da quando 
furono messi al mondo i nullafacenti non si era mai visto un nullafacente come lui. Aveva un negozio di orologi, e 
benché fosse un orologiaio molto esperto, regolarmente ogni volta che la mamma si recava al negozio lo trovava seduto 
 Questa figura paterna, nel complesso simpatica e onesta, ma caratterizzata da una 
propensione a fantasticare, si riaffaccerà spesso nella successiva produzione di 
Shahar. Sarà proprio questa propensione infantile a condurre alla morte il padre di 
Eliezer. D'altra parte, padre e figlio si somigliano proprio per questa tendenza a 
fantasticherie donchisciottesche e irrealistiche. Tuttavia, alla fine della vicenda il 
principio di realtà risulta vincente nell'animo di Eliezer. Di sera, dopo la scuola, egli 
torna ad immergersi nel silenzio e nella nostalgia per la città vecchia:  
טאטא ויה תולוקה תוקעצהו םיתבב תואטמסבו םיכעוד זאו התהיה תדרוי הממד הבר המוחהו התיה 




Il cerchio della narrazione si è chiuso. L'avventura di Eliezer si è conclusa ed egli, 
scontratosi col principio di realtà come la piccola Alice, si avvia verso la maturità. 
Tuttavia, a differenza di Alice, la consapevolezza dell'esistenza del paese delle 
meraviglie, in questo caso la città vecchia e la vecchia vita familiare ormai perduta, si 
trasforma in una profonda nostalgia. 
Il ragazzo del confine e il racconto In una sera d'estate hanno due aspetti in 
comune: in entrambi manca la figura del narratore e Shahar narra in terza persona 
l'avventura della giovane Shulamit, coinvolta in un'azione dell'Irgun a 
Gerusalemme123. In entrambi, inoltre, vi è uno stretto rapporto tra tempo storico e 
tempo mitico. La dimensione mitica è evidenziata innanzitutto dal legame 
intertestuale con il testo biblico. Questo  legame è creato dal nome di Shulamit, che è 
anche la fanciulla descritta nel Cantico dei Cantici. La sensualità dei suoi versi trova 
un chiaro riscontro nell'universo delle religioni cananee, basate sul culto della grande 
dea della fertilità: 
                                                                                                                                                                  
a giocare a scacchi con un altro nullafacente, […]. Quando poi non giocava a scacchi, se ne stava a chiacchierare con 
questi nullafacenti di politica, poiché era un grande intenditore di politica e leggeva attentamente tutti i giornali”.    
122
 Ibidem, p. 85. Trad. it.: “Lentamente, le voci e le urla nelle case e nei vicoli si spegnevano e allora scendeva un 
silenzio profondo e il muro si mostrava in quel grande silenzio come una visione da un lontano paese delle meraviglie 
che non esisteva in quello spazio e in quel tempo”. 
123
 L’Irgun ha organizzato un attentato con l’esplosivo contro una pattuglia inglese nelle strade di Gerusalemme,  
un’azione di routine. Shulamit deve aspettare uno degli attentatori affinché questi le passi l’arma che porta addosso. 
Dopo la missione, la ragazza si avvia verso casa di un’amica, ma il coprifuoco è ormai scattato, ed ella riesce a superare 
i posti di blocco soltanto grazie a Malford, un uomo inglese di mezza età ex capoufficio del padre. Questi la riconosce 
per averla incontrata spesso qualche anno addietro quando era ancora una bambina in casa del suo dipendente, e si offre 
di accompagnarla, ignaro, ovviamente, dell’arma che lei porta. 
יִבוּשׁ יִבוּשׁ תיִמַּלוּשַּׁה יִבוּשׁ יִבוּשׁ ְךָבּהֶזֱחֶנְו124  
Il nome Shulamit, letteralmente 'la pacifica'125, è considerato un appellativo per 
indicare la donna bella per eccellenza126. Il testo descrive la bellezza armoniosa e 
sensuale di Shulamit attraverso paragoni col paesaggio bucolico che la circonda, 
quasi a voler favorire un'individuazione tra questo e la figura femminile. Inoltre molti 
commentatori, tra cui Ibn Ezra, hanno identificato Shulamit a Gerusalemme: 
תימלושה .איהש ןמ םלש איה םילשורי נינעוו וארי םלש127. 
Il rapporto intertestuale tra il Cantico dei Cantici e il racconto va al di là di un 
semplice parallelismo, tra la bellezza di Shulamit e quella del paesaggio 
gerosolimitano. Esso, in realtà, è filtrato e raggiunge il lettore attraverso la sensibilità 
di Shulamit: 
תבשויו איה לע קוצ עלס ךשוחו ביבסמ תורואו םימוגע םיצנצנמ ןיבמ ידב תונליאה יעטקו םיריש םיבבַּימ 
לורב הלילה םיבכוכו םיקוחר םיזמור בצעב םירהו םיקוחר םיגומנ לפרעב םיתבו םייורש תוּמימגעב ,איהו 
תבשוי לע ותוא קוצ עלס ןמז בר דואמ ןיאו איה תעדוי לע המ המלו תבשוי איה םש המו םעט הבישיב וז ,ירהו 
הניא החונ ללכ רקיעו .עלסה ספסוחמ רקו חירו בחט הלוע ןמ המדאה.128 
 
In una sera d'estate, stagione in cui si svolgevano i riti cananei della fertilità, 
Shulamit se ne sta seduta in un giardino, come la sposa della poesia. Ma questa 
Gerusalemme è essenzialmente diversa da quella biblica. Il paesaggio, filtrato 
attraverso la sensibilità di Shulamit, è scuro e disadorno, le tenebre sono infrante solo 
da luci artificiali e malinconiche, la terra non è più fertile, anzi emana un odore 
umido. La gioia della vita sembra essere stata sottratta a questo paesaggio. Il tempo 
storico ha travolto e stravolto quell'immagine idillica ormai irrecuperabile. La gioia di 
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 Cantico dei Cantici, 7, 1. Trad. it., Disegni D., Agiografi…: “Torna o Shulamit, torna ché ti possiamo vedere!”.  
125
 Questo aspetto è anche sottolineato da Midrash Rabba Shir ha-shirim 7, 1: 
תימלושה המוא םולשש יח םימלועה גהנתמ הב 
 
126
 È questo il caso in I Re 1,3:  
וּשְׁקַבְיַו הָרֲעַנ הָפָי לֹכְבּ לוּבְגּ לֵאָרְשִׂי וּאְצְמִיַּו גַשׁיִבֲאתֶא תיִמַּנוּשַּׁה וּאִבָיַּו הָּתֹא ְךֶלֶמַּל 
 
Trad. it. Disegni D., Profeti Anteriori…: “Si cercò quindi per tutto il territorio di Israele una bella ragazza e si trovò 
Avisciag di Sciunem che venne condotta dal re”.  
127
 Commento di Ibn Ezra a Shir ha-shirim 7, 1. 
128
 Shahar D., The death of…, p. 34. Trad. it.: "Se ne stava seduta su una pietra, intorno c'erano le tenebre e delle luci 
malinconiche scintillavano da dietro gli alberi, frammenti di canzoni risuonavano nel vento notturno e le stelle lontane 
strizzavano l'occhio con tristezza, montagne lontane erano come dissolte nella nebbia e le case sprofondavano nella 
malinconia, lei se ne stava seduta su quella stessa pietra da molto tempo non sapeva per quale motivo se ne stesse mai 
seduta lì e che senso avesse starsene seduta lì, dal momento che non stava affatto comoda. La pietra era ruvida e fredda, 
un odore umido saliva dalla terra". 
vivere è sostituita da ansie cosmiche, apocalittiche, create dalla stessa Shulamit e che 
trovano sfogo nel suo incubo ricorrente: 
םימעפו ףא התיה תספתנ םידחפל םינוש םינושמו ויהש םיתפול התוא םיעזעזמו הב םימינ תורתסנ .ויה 
הלא םידחפ םירזומ רתויב ,ירסח לכ תועמשמ ,םידחפ ועבנש ןמ עבטה  ימרגמ םימשה ,תורוצמ םירהה ,
תממדמ רבדמה .תדחפמ התיה ינפמ חריה .ותיעצמאב לש לכ שדוח ,עקבשכ הנבלה אולמב הרוא רבעמ 
באומירהל ,התיה תפקות התוא המיֵא תרתסנ .םעפ תחא המלח םולח ראשנש תורח הנורכזב המכו התיהש 
תלדתשמ וחכשל היה רזוח הלועו הינפל םיתעל ,ןיב תושמשה ,ריבעמו הב הלחלח .איה איה הדמע תדדוב בלב 
רעהב הממוש ,עתפלו עקב חריה ריאהו התוא ואב םוֹתכ .חריהו היה לודג דואמ ,ךלהו לדגו ,ברקו ךלהו 
תוריהמב הבר ,רבכו הסיכ  תא תיצחמ םימשה , איהו עדי דועש תעמ עגפי המדאב סורהיו תא םלועה ולוכ .
ירב היה הל םלועהש דמוע ברחיהל םדקומב וא רחואמ ,םוקמלכמ הימיב איה רוזחי ועהםל והותל והובו  




L'intensità del tempo storico è sottolineata dall'irrompere del tempo mitico. Si 
tratta di un tempo escatologico, essenzialmente diverso dalle concezioni ebraiche, 
molto più prossimo invece ai cataclismi cosmici descritti dalle religioni dell'estremo 
Oriente, incrociate in maniera paradossale con le teorie dell'astronomia moderna, 
secondo le quali il sole, dopo essersi spento, potrebbe espandersi inglobando gli altri 
pianeti del sistema solare. Ma qui è la luna ad ingrandirsi. Siamo dunque in piena 
mitologia mediterranea e mediorientale, basata sul culto della grande dea sotto forma 
della triplice dea lunare, madre, figlia e dea degli inferi, che agisce meccanicamente.  
Soltanto alla fine del racconto, la tensione si stempera e la vita riprende il suo 
corso normale: 
היה ברע ץיק .חיר ביבא ףחיר ריואב םימשהו ויה םיהובג םילולצו .שיבכה םרכהתיבל חתמנ קלח 
קירבמו עלבנו ופוסב ןיב םיצעה דרומב העבגה .ןיבמ םירימאה וצנצנ קוחרמ תורוא םירהוז ויהש םיכייחמ 
תוצירקב תובבוש .] … [ .תימלוש הביחרה היניע השמנו תוקומע .הנדע הטשפ היריבאב המדנו הלוחכ המקש 
האציו הצוחה רחאל התיהש תקפּהמ הירוּסיב םימי םיבר הטימב הרצ ,הניהו םלוע וגהנמכ גהונ  םיצע םימוה 
תורואו לודםיק םיבכוכו םיצצונ תוניגנמו תונגנתמ בוטהו דמוע םוריע טושפבו.130 
                                                 
129
 Ibidem, p. 32. Trad. it.: "A volte era perfino presa dalle paure più svariate che la afferravano sconvolgendola 
nell'intimo delle sue fibre. Erano le paure più strane, prive di qualsiasi significato, paure che avevano la loro origine 
nella natura – dai corpi celesti, dalla forma delle montagne, dal silenzio del deserto. Aveva paura della luna. A metà del 
mese, quando la luna piena si levava da dietro i monti di Moab, lei era presa da un misterioso terrore. Una volta fece un 
sogno che rimase inciso nella sua memoria, benché si sforzasse di dimenticarlo, talvolta questo sogno le si parava 
ancora davanti, dandole i brividi. Se ne stava da sola in una pianura desolata, all'improvviso sorse la luna, illuminandola 
con una luce dorata. La luna era enorme e continuava a crescere, avvicinandosi con un'incredibile rapidità, aveva già 
coperto metà del cielo, e lei sapeva che dopo poco essa avrebbe colpito la terra e distrutto tutto il mondo. Era cosciente 
del fatto che presto o tardi il mondo sarebbe stato distrutto, in ogni caso quando sarebbe venuto il momento il mondo 
sarebbe risprofondato nel caos – questo era chiaro al di là di ogni ragionevole dubbio. E questo le faceva male. Le 
faceva male il fatto che con la distruzione del mondo sarebbe andato perduto tutto ciò che c'era di sublime, di elevato, di 
bello e di buono". 
130
 Ibidem, p. 49. Trad. it.: "Era una sera d'estate. Un profumo primaverile aleggiava nell'aria, il cielo era alto e limpido. 
Il sentiero verso Beyt Kerem si apriva uniforme e luminoso, immergendosi alla fine tra gli alberi lungo la discesa della 
collina. Luci brillanti scintillavano da lontano tra le cime degli alberi sorridendo e strizzando l'occhio malandrino. […] 
Shulamit allargò gli occhi e respirò profondamente. Una dolcezza si diffuse nelle sue membra, si sentiva come una 
malata che si alzava ed usciva fuori dopo essere stata a lungo preda di dolori in un letto stretto, ed ecco il mondo va 
Questo paesaggio armonioso è l'esatto opposto di quello del giardino di 
Gerusalemme. Uscita dalla città e dunque allontanatasi dalle tensioni del tempo 
storico e mitico, Shulamit diventa finalmente 'la pacifica' e si immerge in un 
paesaggio che somiglia a quello del Cantico dei Cantici. La grande dea è di ritorno, 
ma questa volta essa è la metafora di un tempo cosmico naturale, che scandisce un 
ritmo di nascita crescita e morte, al di là della portata del tempo storico e delle ansie e 
terrori metafisici evocati dall'incubo della ragazza. 
4. 4. L'eroe e il mistero metafisico 
Gli ultimi due racconti in analisi, Beruriah e La morte del piccolo dio, hanno in 
comune, con il secondo filone, la presenza di un narratore-testimone che accompagna 
gli eroi condividendo le loro avventure. 
Ancora più di Shulamit il piccolo dio è l'artefice della propria mania e delle 
proprie visioni che lo porteranno alla follia e alla morte. Nel corso della narrazione, 
ambientata a Gerusalemme, il narratore-testimone ripercorre l'ultimo anno di vita di 
un uomo di cui è noto solo il soprannome, il piccolo dio131. Dietro la morte di 
quest'uomo, o forse nella sua stessa follia, si nasconde un mistero metafisico che il 
narratore si sforza di comprendere, ricostruendo gli eventi che hanno condotto il 
piccolo dio ad una morte che ha tutte le apparenze di uno scherzo grottesco:  
המוקמב הניאש הצלה יתעמשה לשמ ,] … [ 
"הנושמ הצלה ןימכ תמאב הז ירה" ,יניבל יניב יתרמא ." ינפ לע רבעו ךרדב ול ךלה תיב לש ומוגיפ
 ףתושמ] … [ ,ושאר לע הלפנ תחא הניבלו ,היבו הינמ ותרכה דביאו ,תמ םימוי רובעכו ,הז והזו: םת 
םלשנו132 
                                                                                                                                                                  
avanti come al solito – gli alberi stormiscono, le luci si accendono, le stelle brillano, le melodie risuonano e il bene si 
rivela nella sua semplicità".  
131
 Contrariamente agli altri racconti, la vicenda ha inizio la mattina presto, il protagonista-narratore dà un orario molto 
preciso, le sette meno dieci. Il protagonista viene svegliato alle sette meno dieci da un anziano shammash, usciere di 
sinagoga, in questo caso un inserviente di ospedale, che viene ad annunziargli la morte improvvisa del suo locatario, un 
fisico il cui nome non viene rivelato ma che è da tutti soprannominato 'il piccolo dio', perché nel tempo libero ha 
elaborato un sistema teologico-filosofico basato sulla piccolezza di dio e sulla grandezza del mondo che opprime il suo 
stesso creatore e che finirà per causarne la morte. Nell'ultimo anno di vita, il piccolo dio si era licenziato dal lavoro per 
dedicarsi completamente ai suoi studi, fin quando, circa due settimane prima di morire, aveva avuto un incubo durante il 
quale gli era apparso il fantasma del padre. Il padre del piccolo dio era stato un fervente sionista ed era morto per mano 
dei nazisti, apparsogli in sogno chiede al figlio se ci siano novità. Questi risponde che il mondo si fa sempre più grande 
e dio sempre più piccolo e che dunque la fine di tutto è prossima, interrogato su quanto tempo resta il piccolo dio 
risponde 'una o due settimane al massimo'. Allora il padre incomincia a sbattere la testa nel muro fino a morire. Da 
questo incubo il piccolo dio si sveglia urlando terrorizzato. Circa due settimane dopo, muore a causa di un mattone che 
gli casca in testa. 
132
 Shahar D., The death of…, pp. 228-29. Trad. it.: "Il tono del mio annuncio pareva quello di uno scherzo fuori posto. 
[…]. 'In effetti è davvero uno strano scherzo'. Dissi tra me e me. 'Stava camminando per strada e stava passando su 
Il tono del narratore è molto asciutto. Egli si sforza affinché le sue parole possano 
essere chiare e obiettive, allo scopo di cogliere il mistero. Nel ricostruire la vicenda 
egli riflette tra sé e sé sul senso grottesco. Queste sue riflessioni gli consentono anche 
di mantenere una certa distanza rispetto agli eventi, conquistandosi la fiducia del 
lettore. La narrazione diventa dunque, di per se stessa, un atto capace di imprimere in 
chi lo compie uno slancio metafisico.  
Nel corso della vicenda, il narratore-testimone costeggia la dimensione della 
follia. Il racconto è intessuto di oscuri presagi di morte. Fin dalle prime righe il 
narratore sente e quindi sa che lo shammash è venuto a portargli una cattiva notizia. Il 
piccolo dio sembra predestinato alla follia e ad una morte grottesca fin dal principio, 
e questa sensazione resta predominante, nonostante una serie di dati di fatto che 
sembrano contraddirla. Infatti, il piccolo dio è un ebreo laico, un fisico, figlio di un 
uomo che "a suo tempo era stato un sionista importante ad un livello elevato, il che 
gli aveva dato diritto ad avere intitolato a suo nome un posto dell'Yishuv"133. Le 
ambiguità iniziano con la descrizione fisica del piccolo dio: 
היה שיא קמוצמ ךוראו ףופשו והשמ ,ויניעו תורופאה תונסכולמ ,ומטחו ךראומ םיצירחו םיקומע 
םיכשמתמ ונמיה ידצל ויפ ,יצינאו ויתורעשּׂ ,םעבצש עבצב ןתשפה ,םיפפונתמ ביבס ותחרק הפוזשה ,ולוכלכו 
הארנ שקבמכ דימתתחילס לע רואך ופוג ויתועורזו תוכוראה וידיתופכו תוכובנה ,ללכב לע ספותש אוה 
םוקמ םלועב .השק היה דומעל לע וליג .םימעפ ,היהשכ ךויח טשופ לע וינפ ,היה המוד קוניתל לדוגמ ,ןימ 
קונית קנע .ךא ללכךרדב אל היה ךייחמ ,זאו היה ןוגי לודג ךופש לע וינפ ,ןוגי םימודק.134  
 
Lo shammash e il piccolo dio si somigliano e contemporaneamente si 
differenziano dal punto di vista della descrizione fisica in maniera ambigua:  
יטבה וב יתהמתו המ ללוחתמ ושארב לש ידוהי ןקז הז ,שטוּליפּאקש רוחש בוכר ול לע ושאר וינפו 
םיטומק םימוחו ליוגכ לש ףלק ןימויקיתע ומטחו עורשּׂה ילילכחהו לבוט םיב רעישּׂה וייחלבש ומפשּׂבו ,חירו 
העיז הקיתע ,הלוהמ קבּטב "ןוסמאס" ,ףדונ ונמיה קוחרמל ,םירוחו ויברגבש םיצבצבמ םילועו ךותמ םי לש 
                                                                                                                                                                  
un'impalcatura di un condominio […], quando un solo mattone gli è caduto in testa facendogli perdere conoscenza 
all'istante, dopo circa dieci giorni è morto e questo è quanto: finito e concluso'".    
133
 Shahar D., The death of…, p. 231.  
134
 Ibidem, p. 229. Trad. it.: "Era un uomo magro, alto e un po’ curvo, i suoi occhi grigi obliqui, il suo naso allungato e 
delle rughe profonde che partivano da esso verso i due lati della bocca, e i ciuffi di capelli dello stesso colore del lino, 
svolazzavano intorno alla calvizie bruna, e tutto quanto sembrava chiedere continuamente scusa per la lunghezza del 
suo corpo e delle sue braccia e delle palme delle mani smarrite, a causa dello spazio che occupava nel mondo. Era 
difficile definire con precisione la sua età, quando il sorriso si diffondeva sul suo volto, sembrava un bambino cresciuto, 
una specie di bambino gigantesco. Ma generalmente non sorrideva, e allora una grande malinconia si diffondeva sul suo 
volto, una malinconia antica". 
רעצ תונוסאו תויָולהו הברה  היָולה לש ירודינב לשו רודה םדקש ירודל ,אוהו איבהש תא אבס ילש ,התעו 
תא הםיהולא ןטקה תמש  םנמא אל וימיימדב ירבדכ הצילמה ,ךא םצעב ולובלבל.135  
 
La parola shammash, usata per designare questo personaggio, ha radici profonde 
nell'universo religioso ebraico. Tradizionalmente, si tratta dell'usciere di sinagoga. Le 
due descrizioni fisiche, quella del piccolo dio e quella dello shammash, sono 
accomunate da una serie di tratti che denotano e che marcano il loro carattere, la loro 
interiorità, il loro posto nel mondo. Lo shammash ha le caratteristiche fisiche 
dell'ebreo della diaspora e sembra una metafora della tradizione ebraica. Il piccolo 
dio invece appartiene ad un altro mondo, distante anni luce dalla tradizione ebraica, 
eppure la sua immagine non corrisponde affatto a quella del sabra, alto, atletico, 
abbronzato e sicuro di sé. Il piccolo dio è uno 'spilungone', e questo lo rende insicuro, 
al punto che sembra chiedere scusa per lo spazio che occupa. Paradossalmente, il 
piccolo dio somiglia allo shammash più che al sabra: entrambi hanno il naso lungo, la 
pelle bruna, lo shammash è anziano, il piccolo dio ha quanto meno un'aria 
invecchiata. I due sono inoltre accomunati e contrapposti dall'aggettivo 'antico': lo 
shammash conserva la sua antica tranquillità nonostante il mare delle tragedie che lo 
circondano, il piccolo dio invece sprofonda spesso in un'antica malinconia. Tuttavia, 
mentre l'uno sembra resistere saldo di fronte al passare del tempo, l'altro è destinato 
ad una morte che, se non è prematura, resta comunque precoce. 
Lentamente il piccolo dio si allontana dalla vita normale, e da un rapporto normale 
con la terra, che il sionismo aveva auspicato per gli ebrei in uno stato ebraico. 
Tuttavia, paradossalmente il suo punto di partenza verso la nevrosi, è proprio la sua 
esistenza normale secolarizzata e la sua professione di fisico: 
ירה הירואית המלש התיה ול לע םיהולא ,ןטקש אוה .םעפ תחא סניכ ןינמ לש םיטנדוטס ךשמבו םיתעש 
חטש םהינפל תא ויתועד לע תוהולאה ,זאמו הכז לוֹכּהש והנכו "םיהולאה ןטקה" .] … [ .ויתובשחמ ועבנ 
אקווד ךותמ וקוסיע הקיסיפב .אוה היה יאקיסיפ יפל ועוצקמ ,דעו אלש רסמתה ולוכ ונויערל רבדב וידממ לש 
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 Shahar D., The Death…, p. 226. Trad. it.: "Lo guardavo chiedendomi stupito che cosa succedesse nella testa di 
questo vecchio ebreo, il cui     nero stava eretto sulla sua testa mentre il suo volto era rugoso e scuro come una 
pergamena delle età antiche e il suo naso lungo e rosso si immergeva nel mare di peli delle sue guance e dei suoi baffi, 
l'odore di sudore antico, misto a tabacco 'Samson', si spargeva da lui nello spazio intorno, e i suoi calzini bucati 
facevano capolino salendo dalle sue scarpe pesanti, sembrava tutto antico e tranquillo in un mare di tristezza, di guai e 
di tanti funerali – i funerali dei miei congenerazionali e della generazione precedente, fu lui a portare al cimitero mio 
nonno, e ora faceva il funerale al piccolo  dio che era morto – a dire il vero non esattamente nel fiore degli anni come 
dice il vecchio detto, ma proprio nella piena età matura". 
םיהולאה ,םהש ,וירבדל ,םינטק הברהב רועישמ ונוימד לש םדאה ונחומו אל גישּׂו תא לכ םתוּנטק  דע אלש 
עקש ויתובשחמב תולודגה לע םיהולא ןטקה ,היה ,רשפא רמול ,לככ םדא ;ילואו בטומ רמול  לככ םתוא 
תוירב םקוסיעש עדמב ומשל.136   
La catena degli scherzi grotteschi, che lo condurrà alla morte, ha inizio da questo 
momento: il piccolo dio espone la sua teoria seria a degli studenti, e questi gli 
affibbiano per scherzo il soprannome di 'piccolo dio'. Lo scherzo incomincia a 
diventare paradossale, nel momento in cui il narratore spiega che queste riflessioni 
teologiche avevano avuto come punto di partenza una scienza esatta e secolare, la 
fisica. 
Ancora una volta, lo shammash e il piccolo dio si sfiorano, in quanto quest'ultimo 
assumendo la fisica come punto di partenza, ritorna a modo suo alla tradizione 
ebraica, in particolare alle teorie mistiche di Yitshaq Luria riguardo alla creazione del 
mondo. Nell'illud tempus della creazione Dio aveva dovuto ritrarsi, verbo ebraico 
tsmstm, per far posto al creato. Le teorie del piccolo dio sembrano un incrocio tra la 
Kabbalah lurianica e la teoria della relatività di Einstein. 
Ma la serie di ambiguità non finisce qui, in effetti si potrebbe dire che l'intero 
racconto ruota intorno al tema del doppio, in quanto vi sono in esso due ierofanie: 
quella dello shammash che si manifesta alle prime luci dell'alba al narratore-
testimone, e il sogno fatto dal piccolo dio.  
Lo shammash, antico dei giorni si trasforma in una misteriosa essenza metafisica, 
che mi sembra vada perfino oltre l'individuazione con l'angelo della morte proposta 
da Sarah Katz137.  È a questo punto che l'avventura del piccolo dio e quella del 
narratore-testimone divergono. Quest'ultimo, infatti, riesce a mantenere una certa 
distanza rispetto allo shammash soprattutto grazie alla sua capacità di osservazione e 
al suo senso dell'ironia che gli impedisce di sentirsi coinvolto e sconvolto di fronte al 
mysterium tremendum che gli si manifesta. Il riso, l'ironia hanno un potere salvifico 
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 Ibidem, p. 229 Trad. it.: "Aveva una teoria completa su Dio, secondo la quale questi era piccolo. Una volta raccolse 
un gruppetto di studenti e, per due ore, espose loro le sue idee sulla divinità, da allora tutti lo chiamavano 'il piccolo 
dio'. […]. I suoi pensieri avevano origine proprio dalla sua professione di fisico. Era infatti un fisico, e finchè decise di 
consacrarsi completamente alla sua idea riguardo le dimensioni di Dio, che, secondo lui, erano infinitamente più piccole 
della capacità di misurazione della mente umana e il nostro cervello non può afferrare questa piccolezza – finchè non 
sprofondò nelle sue grandi riflessioni riguardo la piccolezza di Dio, si può dire che era come qualsiasi uomo; o forse 
sarebbe meglio dire che era come tutte quelle creature che si occupano della scienza per amore della scienza".  
137
 Cfr Katz S., L'io e i suoi…, p. 52. 
per il narratore. Ma il piccolo dio non sa sorridere, si lascia catturare dal mysterium 
tremendum fino a sprofondare in esso. Inoltre, lo shammash nella sua lunga vita resta 
fedele all'ortodossia, il piccolo dio invece si lascia catturare dalla mistica, una 
dottrina notoriamente sospetta di eresia, a questo punto ogni via di scampo si chiude : 
Lo shammash nell'ora della disgrazia, riveste i panni della figura di Dio creatore di 
ogni cosa. Il 'grande dio' siede nell'ora funesta vicino al 'piccolo dio' avvolto nel 
sudario138  
 
Ma il gioco di specchi non finisce qui. In effetti, in netto contrasto con il 
soprannome ironico, il piccolo dio ha un corpo grande, che, proprio come il mondo 
creato da Dio, occupa spazio. Egli inoltre sviluppa lentamente un rapporto nevrotico 
con i grandi spazi, con la folla, con l'umanità e con l'ebraismo: 
"בהוא ינא םישנא ,ןכ ,דוחיבו םישנ .לבא תושונא ,] …  [ ,תושונאה האונש ילע" .ןיא המית רבדב היהש 
חיטמ ןיב רתי םיגורטק םילודג םג לע תודהי ."רשפא יל בוהאל תא לקנעי תאו לאירמש תאו לירעב ,היה 
ארוק קפודו לע חול וביל ,לבא, ] … [ , תודהיה האונש ילע" .םג רסשכ וניי ותעדו התפתשנ וילע ,היה ענמנ 
לכמ רבד שיש וב ץמש ןימ תוירוביצה תולהקתההו ,ועיגהו םירבדה  דע ידכ ךכ ,היהש ףקתנ רוביצהתמיא ,
זאו היה רגתסמ ורדחב ,] … [ ,םצמטצמו תניפב ותפס ללפתמו הממדב םיהולאל ןטקה ונליציש ינפמ 
תושונאה.139  
 
Come ha giustamente evidenziato Hillel Barzel, tutti i particolari sono ricollegati 
al filo conduttore fondamentale, la piccolezza di Dio: la professione di fisico, il 
terrore della massa e dei grandi spazi, la polemica contro l'umanità e l'ebraismo140.  Se 
questa tesi è plausibile, allora, a maggior ragione si potrebbe dire che lo stesso 
piccolo dio, dal corpo grande che si ritrae terrorizzato di fronte alla folla, sembra 
essere diventato il doppio oppure una replica del Dio costretto a ritrarsi per creare il 
mondo che ormai si va facendo così grande e opprimente da costringerlo 
continuamente a ritrarsi e a morire. 
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 Ibidem, p. 310. 
139
 Ibidem, p. 230. Trad. it: "'Amo la gente, certo, e soprattutto le donne. Ma l'umanità, […] la odio'. Non stupisce che, 
tra le sue varie ingiurie, vi fossero anche grandi recriminazioni contro l'ebraismo. 'Posso amare Yankele, Shmariel, o 
Berl', dichiarava battendosi la mano sul petto, 'ma, […], l'ebraismo lo odio'. Anche quando gli passava la sbronza e gli si 
schiarivano le idee, si sottraeva a qualsiasi cosa che avesse il minimo rapporto col pubblico e con la folla, le cose 
arrivarono al punto che quando era preso dal terrore della folla si trincerava in camera, […] e si ritraeva in un angolo del 
sofà pregando nel silenzio assoluto il suo piccolo dio di venirlo a salvare dall'umanità". 
140
 Cfr. Barzel H., Introduzione a tre racconti di David Shahar, in Collection of Contemporary Hebrew Short Stories, 
pubblicazione ed introduzione a cura di Hillel Barzel, Israel 1972, p. 309 (in ebraico). 
La tragedia preannunciata si compie nelle ultime intense pagine del racconto. Se 
In una sera d'estate Shulamit vedeva nei suoi incubi la luna che si ingrandiva fino a 
inghiottire ogni cosa. Qui avviene il contrario, in quanto è il mondo ad ingrandirsi 
fino a sopraffare Dio.  
Nell'incubo del piccolo dio, tempo mitico e tempo storico, teologia e ideologia si 
intrecciano nel suo appartamento di Gerusalemme. Tutto inizia nel cuore della notte, 
più precisamente dopo la mezzanotte quando l'ombra del padre appare nel sogno del 
piccolo dio: 
מולחב וילא אב ויבאו.141 
Da questo momento, i riferimenti intertestuali al testo biblico diventano molteplici 
e incrociati. Ad essi si intrecciano i riferimenti al tempo storico, andando a creare un 
quadro intenso e drammatico. Contemporaneamente, il gioco del doppio si traduce 
nella nota ambiguità, ma sarebbe meglio dire ubiquità, tra Israele e diaspora: 
 
שּׂבל ול ויה אלםירצק םינותחתו םילוּורש אלב היפוג אלא ור , הכב ובלו קוחצב ץרפ ןטקה םיהולאהו
תועמד וגלז ויניעו וז בוז ושקנ וינישו  .] … [."םירצק  םינותחת תשבל ךתעדב םואתפ  תכלמנ היה הז ךיא ,] 
… [ ,  םילגר יתב םע רמצ לש םינותחת שבול תייה ךייח ימי לכ ירהו] [… "?  
"שיץראב ןאכלאר" ,ויבא ול הנע ,"רמצ לש םינותחתל קקזנ םדא ןיא". 
"חשּׂ התא המ ,אבא ,לארשיץרא וז ןיא ירה !האר , םהימורעמב םידמוע םיצעהו גלש םיסוכמ תודשה
תומצעחומ דע תרדוח רופכ לש חורו". 
"םילבהו תויוטש ,ינב .םילטב םירבד התא רבדמ"142  
L'apparizione del padre assume un'importanza capitale a causa della reazione 
isterica del figlio che piange e ride nello stesso tempo. A questa scena è sotteso 
l'intertesto biblico, più precisamente vi è un riferimento all'ubriachezza di Noè. Cam 
vede la nudità di Noè, lo deride e per questo è maledetto143. Il riferimento a questo 
episodio ha molto più senso se si tiene presente l'allusione all'evirazione di Noè 
compiuta da Cam ed estromessa dal redattore biblico. Tuttavia, il testo letterario 
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 Shahar D., The death of…, p. 231. Trad. it.: "Suo padre venne a lui in sogno". 
142
 Ibidem, p. 233. Trad. it.: "La sua carne era coperta da una camiciola senza maniche con dei mutandoni corti, e il 
piccolo dio scoppiò a ridere mentre il suo cuore piangeva, i denti si serravano e i suoi occhi stillavano lacrime. […]. 
'Come ti è saltato in mente padre di mettere dei mutandoni corti, […], quando per tutta la vita hai indossato mutandoni 
di lana con delle calze […]?' 'Qui siamo in Terra di Israele', gli rispose il padre, 'nessuno ha bisogno di mutandoni di 
lana'. 'Che vai dicendo, padre, questa non è affatto la Terra di Israele! Guarda, i campi sono coperti di neve, gli alberi 
sono spogli e un vento gelido penetra fin nel midollo delle ossa'. 'Sciocchezze, stupidaggini, figlio mio. Stai dicendo 
solo sciocchezze'.  
143
 Genesi 9, 21-27.  
disattende le attese del lettore, poiché il riso del piccolo dio è misto a pianto e non vi 
è alcuna intenzione ostile nei confronti del padre che perciò non maledice il figlio. 
Il gioco dell'ubiquità tra Israele e diaspora continua poco più avanti: 
dall’appartamento a Gerusalemme i due si sono trasferiti nello studio del padre, che si 
trova nella diaspora dove questi è stato assassinato dai nazisti. I riferimenti alla Terra 
di Israele e al sionismo sono numerosi. Inoltre l'autore incrocia il sionismo laico e 
secolare con la tradizione ebraica: sul muro orientale della stanza c'è la cartina della 
Terra di Israele e su quello occidentale i ritratti di Herzl e di Nordau. Nel sogno le 
mura sono quelle dello studio del padre, ma in realtà il Kotel Ma'ravy, il muro 
occidentale è anche il Muro del Pianto che sta a Gerusalemme: 
ךות ידכ ורביד ואצמנ םידמוע ותדובערדחב לש אבא .הספוקה הלוחכה לש ןרקה תמייקה תדמוע התיה 
לע ןחלושה ] … [ .לע ריקה יחרזמה היולת התיה הפמ לש לארשיץרש הבו תומדא קהקה"ל תונמוסמ עבצב 
קורו ,לוממו ,לע ריקה יברעמה ,ופקשנ ךותמ תורגסמ לש בהז םהיתואנקויד לש לצרה לשו נואדרו .]  …  [ .
ויבא שגינ לא ןחלושה שרפו וילע ןוילג לש "םלועה" ,הזו לדג ךלהו דע הסיכש תא ןחלושהחול ולוכ ,זאו 
בשיתנ וילע ויבא ,בליש ויתועורז לע ובלחול הסוכמה ותיפוגב הקיקדה רמאו ול: "הבה ,ינב ,רפס יל תושדח 
ןמ םלוטה" .144 
Per meglio comprendere l'esito finale del racconto e il senso della risposta del 
piccolo dio, bisogna tener presente il ruolo dell'intertesto biblico. Nella Genesi Dio, o 
i Suoi inviati, comunicano con i patriarchi attraverso il sogno, che può anche fungere 
da ponte tra la dimensione terrena e quella metafisica, come nel celebre caso di 
Giacobbe. In questo caso però il padre del piccolo dio sorge dal mondo dei morti e il 
sogno, o più precisamente la risposta del piccolo dio, si trasforma in un presagio di 
morte:  
"ךלוהו לדג םלועה ,אבא ,ךלוהו ןטק םיהולאהו ...  [ … ]  אוה ייח ןיידע , םלועל תחתמ טבלתמו םשנתמ
רציש .לילכ םלועה ועירבו טק טעמ דוע לבא .ומלוע לע הטילש לכ דביא רבכ הז , לש ןינע אלא הז ןיא התעו
םלועה לש ואשמ תחת ותסיסג ירופרפ וכשמיי ןמז המכ  ןמז" 
" ןמז המכ דועבולילכ םלעי"?וניצרה וינפו ויבא ולאש  . 
"השולש וא םיעובש דועב ,ןאכמ תוחפ רשפאו" 
ןכ םא ,ףוסה והז" 
"ףוסה והז ןכ"145  
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 Shahar D., The death of…, p. 233. Trad. it.: "Mentre parlavano si ritrovarono nello studio del padre. La scatola 
azzurra del Keren Kayemet se ne stava sulla tavola […]. Sul muro orientale c'era una mappa della Terra di Israele, e su 
di essa le terre del Keren Kayemet le-Yisra'el erano evidenziate col colore verde, di fronte, sul muro occidentale, 
facevano bella mostra di sé in cornici dorate i ritratti di Herzl e di Nordau. […]. Suo padre si avvicinò alla tavola e vi 
distese sopra un numero del Die Welt, che prese a ingrandirsi fino a coprire tutta la superficie della tavola, allora il 
padre vi montò sopra incrociò le braccia sul petto coperto dalla camiciola e gli disse: 'Forza, figlio mio! Raccontami 
qualche novità dal mondo'".   
145
 Ibidem, pp. 233-34. Trad. it.: "'Il mondo continua a crescere, padre, e Dio continua a rimpicciolirsi'. […]. 'Dio 
continua a rimpicciolirsi, padre, […]. È ancora vivo, respira ancora dibattendosi sotto il mondo che ha creato, ma manca 
Contrariamente ai sogni dei patriarchi, in cui il messaggio divino suonava 
abbastanza chiaramente, il sogno del piccolo dio è ambiguo e fuorviante. La sua 
visione richiama alla mente l'apparizione dell'ombra del profeta Samuele, in una delle 
pagine più intense e tragiche del primo libro di Samuele146. Nel testo biblico, tuttavia, 
il significato della risposta di Samuele è chiaro. Non si pone il problema di 
interpretare un presagio. L'annuncio della morte del re e di suo figlio è 
inequivocabile. Il sogno del piccolo dio ha, inoltre, un rapporto ambiguo col motivo 
del doppio e con la storia del sacrificio di Isacco. Ad una prima lettura, il padre 
potrebbe sembrare il doppio del figlio. La struttura narrativa del sacrificio di Isacco 
risulterebbe quindi capovolta, poiché il padre muore al posto del figlio: 
ויבא ץפק דריו ןמ ןחלושה ,עמשלו םירוביד הלא לחה טבוח ושאר ריקב ,דגנכ הפמה לש לארשיץרא ,
טבוח קעצמו וגמלד באכ ,טבוח קעצמו ,םעו לכ טוביח טוביחו התיה ותומד הנטק תכלוהו ונבו עדי קרש וידיב ,
וידיב אוה ליצהל תא ויבא ,אלא לכש ופוג השענ השקמ תחא אלו לוכי עינהל רבא ,ולוכו אפק רוקמ דחפמ 
לודג ,ךכו דמע הארו ךיא ויבא טעמתמ ךלוהו ,טבוח ושאר ריקב גומנו ,דע אלש רייאשמ ונממ אלא םיטוביחה 
היהש טבחתמ.147 
Nonostante ciò, non tutto collima: il piccolo dio si sveglia terrificato da questo 
sogno, ma suo padre è già morto, allora perché questa reazione? Per comprendere 
meglio l'arcano occorre ritornare ancora una volta al testo biblico. Come nella Bibbia, 
Shahar si serve del tempo mitico della notte e della dimensione onirica per 
comunicare con il trascendente, col mistero metafisico, che assume i tratti del 
mysterium tremendum, destando nel cuore del piccolo dio una sensazione di sacro 
timor panico. Ed è a questo punto che la conclusione del sogno diventa 
inconsciamente inequivocabile, come la risposta del profeta Samuele al re Saul. In 
realtà, il padre-Samuele preannuncia al figlio-Saul la sua morte anche perché questi, 
come Saul si è allontanato sia dal sentiero indicato da Dio sia da quello indicato dal 
                                                                                                                                                                  
poco e il mondo avrà definitivamente ragione di Lui. Ha già perso il controllo sul suo mondo, e adesso è solo questione 
di tempo – si dibatterà sotto il peso del mondo ancora per un po’'. 'E tra quanto tempo scomparirà completamente? Gli 
chiese il padre mentre il suo viso si faceva serio. 'Tra due o tre settimane, ma forse anche meno'. 'Dunque è la fine'. 'Si è 
la fine'".    
146
 Cfr. I Samuele 28, 13-19. 
147
 Shahar D., The death of…, p. 233. Trad. it.: "Suo padre scese dal tavolo con un salto. Nell'udire quelle parole prese a 
battere la testa contro il muro, contro la cartina della terra di Israele, batteva la testa e gridava per il grande dolore, 
batteva la testa e gridava, e ad ogni colpo la sua figura si andava rimpicciolendo, suo figlio sapeva che soltanto lui 
poteva salvare il padre, ma il suo corpo si era irrigidito come se fosse divenuto tutto d'un pezzo, e lui non riusciva a 
muovere neanche un membro era completamente immobilizzato e gelato per il grande terrore, rimase immobile 
guardando come suo padre continuava a rimpicciolirsi battendo la testa contro il muro e dissolvendosi, finche di lui non 
rimasero che le tracce dei colpi". 
sionismo secolare, concependo una curiosa e inusitata commistione dei due. Ma è 
cosa nota che nella Bibbia il risultato della commistione di due elementi diversi può 
essere impuro, oppure troppo puro, e perciò può diventare mortale. 
Per finire il piccolo dio ha uno strano rapporto col tempo. La stranezza si manifesta 
già nella sua descrizione fisica: egli sembra un vecchio bambino, racchiudendo nel 
suo stesso corpo il tempo dell'inizio e quello della fine. Parallelamente egli ha una 
visione cosmica e circolare del tempo: alla creazione fanno seguito lo sviluppo, il 
decadimento e la distruzione. Ancora una volta, l'illud tempus della creazione e quello 
escatologico sono riflessi l'uno nell'altro. Ancora una volta, il fatto non può che aver 
luogo a Gerusalemme, città catalizzatrice di tempi. Qui però nessun messianesimo 
potrà intervenire nella storia. D'altra parte, rispetto al mito i ruoli sono invertiti: non è 
il mondo ad essere distrutto, ma Dio viene sopraffatto dalla grandezza e dal peso del 
mondo. Essendo venuta meno la divinità, qualsiasi messianesimo diventa impossibile, 
questo causa la disperazione del padre e del piccolo dio.  
Molto più dell'incontro col piccolo dio, quello con Beruriah rappresenta 
un'occasione per il testimone-narratore di entrare in contatto con un principio 
metafisico, immergendosi sempre di più nella dimensione del tempo mitico. Il 
notturno gerosolimitano è lo sfondo del racconto, la cui trama è molto semplice148. 
Diversamente dal piccolo dio il cui passato è noto al narratore, Beruriah è una 
ragazza talmente misteriosa che perfino il suo nome è un enigma: 
הירורב ,הל ונארק ךכ       .[ …] 
התוא אורקל עדי אל םילוחתיבב שיאו בר ןוזפחב בתכנ הלש סיטרכה .דבלב תויתוא לולש  תורורב ויה 
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 Il narratore racconta l'ultima settimana di vita di Beruriah nella clinica psichiatrica, i suoi incontri notturni con lei e 
con un altro malato anziano Kagan. Durante la notte, fino all'una il narratore studia nella sala grande della clinica, Kagan 
viene spesso a conversare con lui e nell'ultima settimana si aggiunge Beruriah, che però tace fissando la luce da tavola. 
Ogni volta che Beruriah arriva, Kagan va al letto. L'ultima notte il narratore è costretto a dividere la propria stanza con 
Greti, la giovane infermiera che ogni sera prima di finire il turno gli prepara il tè o il caffè. Alle cinque del mattino il 
protagonista si sveglia improvvisamente e, come in preda ad un'oscura premonizione corre in camera di Beruriah e la 
trova morta, nella stessa posizione in cui si trovava solo poche ore prima quando era passato a controllare. 
149
 Ibidem, p. 18. Trad. it.: "Beruriah, così la chiamavamo, […]. La sua scheda era stata redatta molto frettolosamente e 
nessuno nella clinica riusciva a leggerla. Tre lettere soltanto erano leggibili – una b e due r – e a causa di queste lettere 
la chiamavamo Beruriah". 
La sua storia medica è indecifrabile. La ragazza non ha famiglia e sulla sua età si 
possono fare solo supposizioni, perfino il suo nome vero è rimasto ignoto. Beruriah è 
un nome assegnatole dl personale medico per convenzione. La radice ebraica di 
questo nome, brr, significa 'essere chiaro, esplicito', ma nulla è chiaro ed esplicito 
nella figura di Beruriah: 
הליל דחא הרפיס יל יטרג האבוהש הלוח השדח הפיחמ ] … [ .אל ויה הל לכ םיבורק וא ַכמםיר .תדדוב 
ןיטולחל התיה .רחאמ התלעש ץראל הניומ שולש םינש םדוק ,השק היה הרידגהל הלועכ השדח .הליג אל היה 
עודי .התשעש םשור לש השיא תברקתמה התנשל םישולשה ,רשפאו התיהש הריעצ רתוי .איה האבוה 
התלמשב הרועל .] … [  איה אל הרביד אלו הלכא םולכ.150 
Il nome di Beruriah crea un legame intertestuale con il Talmud, che narra di 
Beruriah, moglie di Rabbi Meir ed esempio di donna saggia ed energica151. Ella 
sostiene che gli uomini non devono perder tempo per parlare con le donne: 
יבר יסוי ילילגה הוה אק ליזא אחרואב החכשא הירורבל רמא הל וזיאב ךרד ךלנ דולל הרמא היל ילילג 
הטוש אל ךכ ורמא םימכח לא הברת החיש םע השאה היה ךל רמול הזיאב דולל הירורב היתחכשא אוההל 
אדימלת הוהד אק סירג השיחלב152. 
Il legame intertestuale tra le due Beruriah è creato dalla parola, o meglio dalla 
negazione della parola, e dunque dall'impossibilità di comunicare, che è alla base del 
mistero di Beruriah, la quale tacerà fino all'ultimo.  
Come il piccolo dio, Beruriah ha delle origini diasporiche. Si sa con certezza che è 
arrivata da Vienna tre anni prima, e che dunque non è nata in Terra di Israele. 
Tuttavia, il motivo della sua partenza non è chiaro: è partita perché ha aderito al 
sionismo o è semplicemente fuggita?  
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 Ibidem, p. 17. Trad. it.: "Una notte Greti mi disse che una nuova malata era stata portata da Haifa […]. Non aveva 
parenti e conoscenti. Era completamente sola. Dal momento che era immigrata nel paese da Vienna tre anni fa, era 
difficile definirla una nuova immigrata. La sua età era sconosciuta. Dava l'impressione di essere prossima ai trent'anni, 
ma era anche possibile che fosse più giovane. Era arrivata soltanto con un vestito addosso. […]. Non parlava e non 
mangiava". 
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 Talmud Babilonese, Gemara Pesahim 62b: 
ר 'יאלמש אתא הימקל יברד ןנחוי א"ל ינתינ יל רמ רפס ןיסחוי א"ל ןכיהמ תא א"ל דולמ ןכיהו ךבתומ אעדרהנב א"ןיאל ןינודינ אל םידולל אלו 
םיעדרהנל לכו ןכש תאד דולמ ךבתומו אעדרהנב הייפכ יצראו א"ל היינתינ גב 'יחרי לקש אלק קתפ היב א"ל המו הירורב והתיבד רד"מ היתרב 
רד"ח ןב ןוידרת אינתד תלת האמ אתתעמש אמויב גמ 'האמ אתוובר פאו"ה אל התצי ידי התבוח תלתב ןינש תאו תרמא אתלתב יחרי 
 Trad. franc. Elkaïm-Sartre E. (a cura di), Aggadoth du Talmud de Babylone La Source de Jacob, Paris, Verdier 1982, 
pp. 304-305: "R. Simlaï se presenta devant R. Johanan et lui dit: - Apprends-moi, maître, le livre des Généalogies. – 
D'où es-tu?. – De Lod. – Et où habites-tu?. – A Néhardéa. – On ne doit enseigner ni les gens de Lod ni ceux de 
Néhardéa; je le ferai donc d'autant moins que tu es de Lod et que tu habites à Néhardéa. R. Simlaï insista beaucoup et 
finit par avoir gain de cause. – Je voudrais que tu m'enseignes ce livre en trois mois, demanda-t-il ensuite. – Comment! 
S'écria R. Johanan. Berouria, la femme de R. Meïr, la fille de R. Hanina b. Tradion, qui pouvait en une journée d'hiver 
étudier trois cent traditions de trois cent grands maîtres, n'est parvenue au bout de ce livre en trois ans, et toi tu me 
demandes de te l'enseigner en trois mois!". 
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 Talmud Babilonese, Gemara Erubin 53b. Trad. franc. Elkaïm-Sartre E. (a cura di), Aggadoth du Talmud…, p. 273: " 
R. Jossi le Galiléen marchait sur une route lorsqu'il croisa Bérouria: - Quelle est la route qui mène à Lydda? Lui 
demanda-t-il. – Galiléen, fou que tu es! Les sages n'ont-ils pas dit qu'il ne convient de converser trop longuement avec 
une femme? Tu aurais dû demander: «Quelle route pour Lydda?»". 
Come ne La morte del piccolo dio, il narratore-testimone costeggia la dimensione 
della follia. In entrambi i racconti, questo tema viene affrontato grazie al motivo del 
doppio. Ancora una volta la separazione spaziale e quella spirituale sono l'una il 
riflesso dell'altra. Fin dalle prime pagine di Beruriah viene posta la contrapposizione 
tra l'interno della clinica e la città di Gerusalemme che sta al di fuori. La clinica è il 
territorio riservato alle persone malate, che vivono un'esistenza protetta ma artificiale, 
Gerusalemme è lo spazio riservato ai sani e alla vita vera. Nella stessa clinica, il 
numero due è una costante, a cominciare dai due proprietari. Il narratore sembra 
avere il suo doppio in Kagan mentre Greti sembra il doppio di Beruriah. Ognuno 
sembra l'esatto opposto dell'altro: il narratore è un giovane studente, Kagan è anziano 
ed è stato il direttore di una scuola; Greti non è particolarmente bella, Beruriah è 
molto bella, Greti fa l'infermiera, Beruriah è la paziente. Queste coppie si basano 
fondamentalmente sull'antitesi malato/sano, ma è possibile porre una simile antitesi 
in termini netti? 
Analogamente, il paesaggio esterno alla clinica assume fin dalle prime righe dei 
contorni sfumati e ingannevoli: 
ץוחב דרי גלש ןבל קדו .יטרג הציצה ןולחב הינפו ושבל החמש ."התא עדוי" ,הרמא יל ,"הז ומכ 
ץייושב" .איה הכייח ."לארשיץראב םגש יתעד לע הלע אל םלועמגלש דרוי "153 
 
Il paesaggio di Gerusalemme è il doppio di Beruriah da due punti di vista. Da un 
lato, la neve che cade, 'proprio come in Svizzera', rende il paesaggio ambiguo, tanto 
che pur trovandosi nelle aride terre del Medio Oriente, si ha l'illusione di stare nel 
cuore dell'Europa, più o meno da dove è venuta Beruriah. D'altra parte, la città, 
sepolta da un'insolita nevicata, che blocca le via di comunicazione attutendo ogni 
rumore e addirittura sospendendo il fluire del tempo, somiglia tanto alla silenziosa 
Beruriah. La coltre di neve, che raggiunge il suo picco massimo proprio nella notte il 
cui la ragazza muore, copre tutto silenziosamente dando una consistenza fisica 
all'impossibilità di comunicare. 
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 Ibidem, p. 14. Trad. it.: "Fuori cadeva la neve candida e leggera, Greti guardò fuori e il suo volto assunse 
un'espressione di gioia. 'Lo sai', mi disse, 'è proprio come in Svizzera'. Mi sorrise. 'Non avrei mai pensato che anche in 
Terra di Israele potesse nevicare'". 
Inoltre, l'interno e l'esterno della clinica non sono così distinti e separati, come il 
narratore vorrebbe far credere. Al contrario, vi è una certa ambiguità: 
העשב וז ,ןיב הליל םויל ,העש הניאש אל םוי אלו הליל ,היה םלואה בחר קומעו,אלמ םיזר עיגרמו דע 
דואמ.154 
L'orario indistinto tra la mattina e la notte, e dunque il tempo indistinto tra tenebre 
e luce, rendono inquietante la sala, che a sua volta è uno spazio neutro dove si 
incrociano sani e malati, ma i confini tra sanità e malattia sono labili. Tuttavia, 
passata la mezzanotte il narratore si allontana da questo terreno neutro per rifugiarsi 
nella sua sicura e definita soffitta. Ancora una volta, la separazione è prima spirituale 
e poi fisica.  
Nel corso della vicenda, Beruriah assume i contorni di una misteriosa presenza 
soprannaturale: compare a mezzanotte, pallida, vestita di bianco, non sembra 
avvertire il freddo. L'unica cosa certa è l'attrazione per la luce, in particolare per la 
luce della lampada da tavolo del narratore-testimone. Ella se ne sta seduta per ore 
fissandola in silenzio:  
םלענשכ ןגק הכישחב תלדהו הרגסנ וירחא הפקת יתוא המיא הבר .גלש לחה דרוי ךוֹרב עמשניתלב .
חורה הככש תונליאהו ודמע עוֹנמ .התיה הממד הבר .הירורב הבשי הטיבהו הרונמב .הטבמ אל היה דחפנ אלו 
ררועמ םימחר .התיה היניעב תובצע יהשלכ ,תופייע יהשלכ ,דחפ תפל יתוא יתששחו עוזל .אל הדמע יל יחור 
בסהל ינפ רוחאל .הירורב הבצינ ינפל דנכ םיא ,תומלגתהכ האוֹש הדיתעה ללוחתהל לכ עגר .ןיקתואכ ,
יַנודאםויכ .היניע ויה תוצוענ הרונמב ,היפ ץופק הידיו תודומצ הפוגל .ךשמב לכ עובשה ןורחאה הייחל אל 
הרביד רבד אלו העימשה הגה .ותוא הליל אל יתלכו תאש תא התקיתש הדבכה .רצךי יתייה תושעל רבד .רבד 
לודג בושחו יחרכהו ,הבוח םאש ןיא ינא םייקמ התוא ינא בייחתמ ישפנב .יתייהו קובד אסכל ,ךשוחו לכב 
תיבה ,הינפו םירויחה לש הירורב םירוּאמ רואב ןחלושהתרונמ היניעו תוטבינ רואב איהו  תקתוש ינאו טיבמ 
הב דחפו דמוע ירוחאמ וניאו חינמ יל עינהל באר. 155 
 
Il narratore descrive una ierofania. Il sacro si manifesta sotto forma di numinoso 
destando il terrore nell'animo del narratore di fronte al mysterium tremendum di 
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 Ibidem. Trad. it.: "A quest'ora, tra la notte e il giorno, un'ora in cui non è né giorno né notte, la sala era ampia e 
profonda. Piena di misteri e decisamente impressionante". 
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 Ibidem, pp. 20-21. Trad. it.: "Dopo che Kagan scomparve nell'oscurità e la porta si chiuse dietro di lui, mi prese un 
grande terrore. La neve cominciava a cadere dolcemente e sommessamente. Il vento era calato e gli alberi erano 
immobili. C'era un grande silenzio. Beruriah se ne stava seduta fissando la lampada. Il suo sguardo non era spaventato e 
non chiedeva misericordia. C'erano nei suoi occhi una tristezza e una stanchezza indefinibili. Mi colse la paura ed ero 
come immobilizzato. Non avevo il coraggio di voltarmi. Beruriah mi stava di fronte, come un muro minaccioso, come 
la concretizzazione di una catastrofe destinata ad accadere di lì a poco. Come il marchio di Caino. Come il giorno del 
Signore. Lo sguardo era fisso sulla luce, la bocca serrata e le braccia scendevano lungo il corpo. Durante tutta l'ultima 
settimana di vita non aveva parlato e non aveva profferito il minimo suono. Quella stessa notte non riuscii a sopportare 
il peso del silenzio. Dovevo fare qualcosa. Qualcosa di grande, importante e necessario, un dovere tale che se non 
l'avessi compiuto avrei pagato con la vita. Ed ero incollato alla sedia, l'oscurità avvolgeva l'edificio, il volto pallido di 
Beruriah era illuminato dalla lampada da tavolo, lo sguardo era fisso sulla luce mentre lei taceva e io la osservavo, la 
paura mi serrava le spalle e non mi permetteva di muovere un solo membro". 
Beruriah che sembra essere alia valde, completamente diversa dal resto degli esseri 
umani. Questa apparizione proietta Beruriah al di là degli esseri soprannaturali, 
facendo di lei la metafora di un'essenza metafisica nascosta. Da un certo punto di 
vista sarei tentata di pensare alla Shekhinah, ma forse rischierei di andare un po’ 
oltre. 
Il compito del narratore-testimone sarebbe quello di comunicare con Beruriah, ma 
egli fallisce: 
הירורב החדק .איה עתרנ עגממ ידי .השלח הריבשו התיה החוכו אל דמע הל דגנתהל יל .יתבכשה התוא 
לע התטימ איהו השפיח תא רואה .יתרבעה תא ןחלושהתרונמ הרדחל יתבשיו דיל התטימ יתטבהו הב ,איהו 
הטיבה רואב .יתרביד הילא םירבדהו ואצי םהילאמ ורדרדינו תוטורפכ ךותמ בקנ קשבש ,פתוטור תוקוחמ 
תומומעו ,םירבד ויהש םיקיתע םהימיב לש ךונח דריעו לאיוחמו לאשותמו ךמלו .יתרביד לע לווע לעו עשר ,
לע בוטה לעו ערה ,לע םייחה לעו תוומה .יתרביד לע הבהאה .יתרביד לע םימשה לעו ץראה לעו שמשה לעו 
חריה לעו םיבכוכה םיקוחרה .יתרביד ילע יתרבידו הילע .איה בההטי הרונמב הקתשו .איה החדק .ינאו 
יתפסוה יתרבידו יתרפיסו הל לוכה .איה הטיבה הרונמב הקתשו .שכ הלע רחשהדומע היה גלשה ןבל 
הסיכו תא לוכה.156 
Il protagonista tiene qui un lungo discorso che però è cosa ben diversa da un 
dialogo in cui l'altro dovrebbe essere coinvolto. Egli resta chiuso nella sua incapacità 
di comunicare poiché parla di 'me e di lei', ma non dice mai 'noi'. Preso dal suo 
discorso, vede che Beruriah brucia di febbre, ma invece di soccorrerla e di curarla, 
continua il suo soliloquio. Il narratore mantiene dunque i confini spirituali e spaziali 
netti, allontanandosi dallo spazio neutro della sala e rifiutandosi di comunicare con 
Beruriah, evitando di compenetrarsi nel suo dolore e nella sua sofferenza. L'abisso 
che esiste tra i due è confermato anche da un altro aspetto: il sonno. Il narratore è il 
guardiano notturno, e in quanto tale dovrebbe restare sveglio a sorvegliare i malati 
per tutta la notte. Egli dovrebbe essere insonne, come Dio che è il guardiano di 
Israele: 
הנה אל םוני אלו ןשיי רמוש לארשי157. 
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 Ibidem, p. 21. Trad. it.: "Beruriah bruciava per la febbre. Esitava di fronte al contatto con le mei mani. Era debole e 
spezzata. Non aveva abbastanza forza per opporsi a me. La misi a letto ma lei cercava la luce. Misi la lampada da tavolo 
nella sua stanza, mi sedetti accanto al suo letto guardandola e lei mi guardava a sua volta. Le parlai e le parole mi 
uscivano di bocca da sé come monetine dal buco di una tasca, monetine fuori corso e opache, cose che erano antiche dai 
giorni di Henokh e di Irad e di Mehuyael e di Matushael e di Lamekh. Le parlai dell'ingiustizia e della malvagità, del 
bene e del male, della vita e della morte e della vita dopo la morte. Le parlai d'amore. Le parlai del cielo e della terra, 
del sole e della luna e delle stelle lontane. Le parlai della guerra e della pace. Le parlai di me e di lei. Lei fissava la luce 
e taceva. Bruciava di febbre. Io continuai a parlarle e le raccontai tutto. Lei guardava la luce e taceva. Quando il sole 
cominciò ad alzarsi la neve era candida e copriva tutto". 
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 Salmo 121, 4 
Uno dei punti di partenza per l'analisi della funzione del sonno e del sogno fatta da 
Géza Róheim crea un parallelo il sonno e il sogno. Il primo simboleggia il principio 
della morte, il secondo quello della vita: 
Si les apparences ne sont pas trompeuses, nous devons ajouter à la fonction bien 
connue du rêve de gardien du sommeil, une seconde fonction: celle de gardien de la vie. 
Le sommeil, c'est la mort troublée par des rêves, la mort, c'est le sommeil sans rêves158. 
 
Se il sonno è la dimensione della morte allora il versetto del Salmo sopraccitato 
vuole esprimere metaforicamente l'immortalità di Dio, guardiano di Israele, poiché 
per gli esseri umani è impossibile restare sempre svegli. In questo caso, il gioco del 
doppio si è trasformato in uno scambio paradossale. Il narratore, che fa il guardiano, e 
la parola shomer in ebraico moderno corrisponde esattamente al termine biblico, 
dovrebbe restare sveglio, invece egli si è organizzato una piccola camera da letto per 
riposarsi. Beruriah, che dovrebbe invece dormire, soffre d'insonnia. In base alla 
sopraccitata teoria si potrebbe avanzare l'ipotesi che l'insonnia sia una paura ossessiva 
della morte, la paura di non risvegliarsi più dopo essersi addormentati la sera. 
Contemporaneamente, quest'insonnia perenne conferisce a Beruriah uno status di 
creatura metafisica, che come Dio, non dorme mai. 
L'ultima notte, il narratore mette a letto la ragazza che si ostina a fissare la luce 
della lampada, e constata che è viva, poi sale nel suo spazio separato per dormire 
sulla sua branda. Beruriah muore silenziosamente nel sonno senza aver detto una sola 
parola. Alle cinque del mattino il narratore si sveglia all'improvviso perché sente che 
è successo qualcosa, va a controllare Beruriah e la trova morta, e tuttavia neanche la 
morte riesce a scuoterlo dalla sua lontananza.  
Poco prima si è accennato al rapporto naturale e spontaneo che David Shahar, e di 
conseguenza molti dei suoi protagonisti, hanno con Gerusalemme159. Molto 
probabilmente è questo rapporto naturale con la sua terra è in grado di salvare il 
protagonista-narratore dalla dimensione dell'incomunicabilità e della follia, nella 
quale invece restano prigionieri il piccolo dio e Beruriah. 
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 Róheim G., Les portes du rêve, Paris Payot & Rivages 2000, p. 15.  
159
 Cfr. P. 24. 
4. 5 L'avventura dell'eroe a Gerusalemme tra tempo storico e tempo mitico – 
Luna di miele e oro 
Nel delineare i tratti essenziali dell'eroe shahariano, Sarah Katz ha scritto: 
Shahar è l'artista delle esistenze individuali nell'abbondanza dei loro fenomeni 
esteriori ed interiori, in particolare le esperienze spirituali, e i suoi eroi sono degli 
individualisti dichiarati, sui quali l'autore indaga con simpatia e individuazione160. 
  
Molto probabilmente uno dei personaggi più individualisti usciti dalla penna di 
Shahar è Dan, il giovane protagonista di Luna di miele e oro, il primo romanzo 
dell'autore che reca su di sé chiare tracce dell'influenza di Charles Dickens e in 
particolare del suo David Copperfield. Come in David Copperfield, Dan racconta in 
prima persona un periodo della sua esistenza, egli è dunque un protagonista narratore. 
Proprio come il giovane David, Dan ha uno sguardo penetrante, ironico e 
disincantato, sulla realtà che lo circonda. A questo riguardo Orna Baziz ha ragione 
nel sostenere che il personaggio di David Shahar nel romanzo Luna di miele e oro 
"esamina ogni verità con onestà e imparzialità, volge uno sguardo sarcastico ai 
personaggi caratteristici dell'epoca (l'inizio degli anni cinquanta), e ai padri della 
patria, intraprende discussioni filosofiche con gli eroi della Bibbia e demolisce la 
sacralità degli ideali nazionali, espressa con delle massime pompose e ridicole tipiche 
del periodo. La questione fondamentale è se sia possibile e lecito essere felici in 
maniera egoistica, senza sensi di colpa che gravino sulla coscienza, nella realtà 
israeliana che si va consolidando" 161. 
 Ancora una volta il romanzo è diretto innanzitutto a mettere a nudo l'interiorità 
del protagonista, perciò il tempo della narrazione racchiuso in circa una settimana, si 
dilata nell'anima di Dan. A questo riguardo Shahar ha dichiarato: 
 Hanno detto che in questo romanzo c'è una satira sociale, ma fino a quando ho letto 
le critiche, non sapevo di avere inteso scrivere una satira. Volevo esprimere con 
semplicità e senza omettere nulla, i pensieri veri di un giovane, che soffre per la 
decadenza dei grandi ideali nella nostra società. Ideali nobili, una grande visione162  
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 Katz S., Reflections of…, pp. 31-32. 
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 Baziz O., The life and…, p. 29.    
162
 Yardeni G., David Shahar…, p. 168. 
Pur non intendendo scrivere una satira sociale, bisogna dire che, come Dickens ha 
delineato uno spaccato della Gran Bretagna del XIX secolo, allo stesso modo David 
Shahar presenta un impietoso affresco della neonata società israeliana e di 
Gerusalemme. Il tempo storico gioca un ruolo fondamentale, del tempo mitico 
sembra essere rimasto ben poco, in quanto i dubbi già espressi dal piccolo Eliezer 
riguardo le realizzazioni della promessa messianica, sembrano essere diventati una 
tragica certezza. La nascita dello Stato di Israele sembra aver succhiato via tutto il 
mito dal tempo, è rimasta solo una realtà prosaica in cui ognuno, dal gradino più alto 
a quello più basso della scala sociale, si destreggia come può. Ed è proprio questa la 
grande differenza rispetto a Dickens. Quest'ultimo nel suo romanzo aveva tratteggiato 
delle individualità che si distaccavano rispetto alla massa, nel bene, Mr. Micawber e 
Agnes, come nel male, Steerforth e Uriah Heep. Dickens esprimeva la mentalità 
dell'Inghilterra anglicana, secondo la quale alla fine il bene trionfa e i malvagi 
ricevono la punizione che meritano. I personaggi di Luna di miele e oro, eccetto il 
protagonista, sembrano incapaci di elevarsi dalla loro mediocrità e non riescono a 
distinguersi nel bene come nel male. Si tratta di una pletora di burocrati, il signor 
Tadrikh, uomini d'affari invischiati con una politica di basso livello, il signor 
Schreutman e il signor Spitzmacher, intellettuali falliti che vivono un'esistenza 
parassitaria, Shmerl il triste, giovani donne opportuniste pronte a darsi al miglior 
offerente, Liora Spitzmacher e Catherine. I nomi dicono già parecchio dei 
personaggi. Si tratta di ebrei immigrati dall'Europa Orientale per motivi di 
opportunismo o, come nel caso di Catherine, per fuggire ai nazisti. Quest'ultima ha 
addirittura vergogna del suo nome ebraico, Kayla, e si fa chiamare con un nome da 
goyah. La stessa Stella, la zia di Dan, è immigrata dall'Inghilterra nell'allora Terra di 
Israele perché era stata costretta a seguire le fantasie sioniste del marito. In realtà 
Stella, pur abitando in Israele, si sforza di vivere e di comportarsi come una Lady 
inglese, ne sono una prova le sue cene organizzate mensilmente secondo una rigida 
etichetta dal sapore europeo.  
Nel descrivere tutti questi personaggi, Dan riesce a cogliere la crisi di identità che 
affligge il neonato Stato ebraico, in cui, a quanto pare, di ebraico è rimasto ben poco:  
Merveille que cet endroit et moi au milieu. Si par exemple était entré un cinéaste et 
qu'il ait photographié toute la salle jusqu'à la piscine […], le barman à la coiffure lissée 
en arrière mais qui avait tendance à frisotter en petite vagues le groupes d'officiers de 
l'ONU près de la table centrale, les deux Noirs  américains assis sur des hauts tabourets 
au bar, une telle photo aurait pu être incluse dans n'importe quel film dont l'action se 
passerait à Londres, à Paris ou à New York. Si une chose faisait tache dans la 
composition de cette atmosphère, c'était le tableau accroché au-dessus du bar. Un peintre 
israélien, admirateur de Rivera y avait peint, à la manière de ce dernier, deux ouvriers, 
leur cova-tembel sur la tête – ce «chapeau idiot», comme on appelait le couvre-chef des 
pionniers –, assis sur l'herbe en train de reprendre forces. Au lieu d'agir comme une sorte 
de fouet moral fustigeant la conscience des consommateurs qui dégustaient lentement des 
boissons pétillantes au moment où leurs frères arrosaient de leur sueur les mottes de terre 
craquelées sous la canicule, la peinture avait l'air d'une œuvre locale, faite exprès pour 
tenter les touristes étrangers désireux d'éterniser leur voyage par ce qu'on appelle d'un 
mot français «un souvenir», un de ces souvenirs qui n'ont rien à voir avec l'art et ne sont 
que la figuration stéréotypée d'une certaine idée de l'endroit que se font lesdits touristes. 
Et en effet les étrangers étaient en majorité. Ils semblaient, eux et leur langue, être 
vraiment du cru, des produits naturels du lieu, alors que les quelques israéliens faisaient 
figure de bâtards, de plantes étrangères163. 
 
Nell'ambito del primo filone, è in questo romanzo che l'eroe shahariano definisce 
la propria identità nel tempo storico, anche in relazione all'ideologia, in questo caso, 
si tratta ovviamente dell'ideologia sionista. La normalità, tanto ricercata dal sionismo 
politico a partire da Herzl, raggiunge qui il paradosso, trasformandosi in una perdita 
dell'identità. L'eroe, Dan, osservatore acuto e intelligente, si rende conto del 
paradosso, e va perfino al di là poiché in questa scena egli sembra descrivere con 
immagini letterarie quello che Dan Vittorio Segre ha definito il complesso 
dell'evolué164. Se l'assorbimento delle idee e dei pregiudizi occidentali causa 
sconquassi nell'identità delle élites colte, a maggior ragione questo fenomeno, 
estesosi a persone prive di un'elevata cultura come i protagonisti del romanzo, mina 
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le radici della loro identità. Ma l'analisi impietosa di Dan non tralascia neanche la 
destra e la sinistra sionista, per entrambe le parti vi sono dure critiche: 
Et toi alors? Que fais-tu à Jérusalem? Ta mère m'a écrit que tu veux etre paysan par 
idéalisme sioniste, travailler comme un âne dans la chaleur du désert pour enrichir les 
businessmen de Tel-Aviv. Soit. C'est ta volonté, qu'il en soit ainsi. […]. Que ceux qui ne 
sont bons à rien deviennent peasants. Mais cela va contre l'human nature que des 
hommes qui peuvent etre docteurs, lawyers, managers, architectes, aillent traire les 
vaches. Depuis toujours dans le monde entier, les gens doués et intelligents vont du 
village à la ville, et chez nous tout doit être à l'envers – les gens intelligents et doués vont 
au village traire les vaches et les idiots viennent to run the government. Traire les vaches! 
[…]. Et pourquoi? Parce qu'ils ont honte que leur grand-père ait été marchand? Parce 
qu'ils veulent se construire un Etat? S'ils me demandaient mon avis je leur dirais: pas 
besoin d'Etat et pas besoin de religion! Pour le nationalisme et la religion, les hommes 
n'ont pas cessé de se tuer les uns les autres165. 
 
Dopo qualche mese trascorso in un Kibbutz in compagnia di Josepha, ebrea 
tedesca devota completamente al sionismo socialista, Dan decide di fare ritorno a 
Gerusalemme e di iscriversi all'Università per studiare filosofia. Egli si è convinto di 
non essere adatto alla vita in un Kibbutz: 
J'aurais dû arrêter Stella dès le début de son discours et lui expliquer sans ambages 
qu'elle n'était pas habilitée à porter un jugement sur le Kibboutz, et surtout pas à traîner 
dans la boue le grand idéal auquel les meilleurs d'entre nous consacrent leur vie. Ma 
désertion n'était qu'un échec purement personnel dont les causes étaient implantées d'une 
part dans une paresse congénitale, et de l'autre dans une carence d'élan social – défauts 
qui étaient imputables à moi et non à la société166 
 
Tuttavia, le osservazioni di Stella sembrano conservare la loro validità, in quanto 
la reazione di Dan alla vita nel Kibbutz sembra coincidere con il concetto che ella ha 
della natura umana, prima ancora che con il suo carattere, che a quanto pare, fa parte 
del bagaglio ereditario di famiglia:  
Notre famille, comme tu le sais, a toujours aimé la vie facile et douce, et chacun avait 
le souci de son confort personnel. Peu lui importait que le monde retourne au tohu-bohu, 
pourvu qu'il accomplisse ses désirs167 
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Come lo zio Abie, secondo il quale "è impossibile cambiare la natura umana", allo 
stesso modo, Stella è ben cosciente che, come dice il proverbio, 'buon sangue non 
mente': 
Si tu ressembles un tant soit peu à ton père, il est certain que tu ne te contenteras pas 
d'une seule figue par jour168. 
 
La fuga di Dan e le critiche di Stella, che si estendono alla religione e al 
nazionalismo in generale, sono entrambe innegabilmente legate ad un dato 
caratteriale di base: la zia non accetta i principi del comunismo e del Kibbutz perché 
vuole essere una Lady. Il nipote, a sua volta, è incapace di adattarsi a quel modello di 
vita basato sulla ripetizione di una spersonalizzata routine giornaliera, che può essere 
perfino più alienante del lavoro in fabbrica, e che distrugge anzitempo il fisico e lo 
spirito di uomini e donne. 
Ma in realtà Dan è cosciente che al di là del dato caratteriale esiste un problema 
oggettivo, che viene espresso molte pagine dopo questo discorso con Stella, quando i 
principi del sionismo revisionista vengono paragonati a quelli del sionismo socialista. 
Dan è disgustato di fronte al discorso retorico di suo fratello Aharon: 
Quand ses amis arrivèrent […] il se plongea dans les discussions et commença à 
exposer les opinions surprenantes et stupides, […] il se trouva debout devant la vaste 
terre promise à Abraham notre père lors de l'alliance des animaux partagés, cette terre qui 
va du fleuve Egypte jusqu'à l'Euphrate. De la buée de son haleine, il détruisit tous les 
peuples antiques, […]. D'Abraham notre père à Josué fils de Nun, le chemin fut court, et 
il sauta directement au roi David, car plus que tout lui était chère la royauté de la maison 
de David. La splendeur royale, la gloire militaire célébrées depuis toujours et 
matérialisées dans le premier et le second Temple allaient briller à nouveau dans l'avenir 
avec plus de force, plus de génie, plus de gloire de nos jours mêmes, avec la grâce di 
Dieu des armées, qui est jaloux et vindicatif169. 
 
Le opinioni di Stella vengono riportate da Dan con un certo rispetto, invece i 
discorsi deliranti di Aharon sono l'oggetto della pungente ironia del fratello, 
stupefatto all'idea che ad Aharon, che vive in una casa devastata dai debiti accumulati 
dal padre, non manchi altro che il vessillo di Sion spiegato al vento sulla torre di 
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David. Ma l'aspetto più tragico è la similitudine di fondo tra i discorsi di Josepha e 
quelli di Aharon: 
Mon frère Aharon n'eut pas le temps de se réveiller de son romantisme biblico-
militariste […] ni d'entendre, sortant de la bouche de Josepha, des propos qui 
ressemblaient au siens – encore que dans des termes complètement différents, des termes 
pratiques de la langue quotidienne, sans imagerie poétique, […]. Il avait parlé du 
«drapeau de Sion qui flottera sur la Tour de David», et Josepha, au temps de la guerre de 
l'Indépendance, prétendait que «pour la sécurité d'Israël il était nécessaire de s'emparer de 
la partie montagneuse jusqu'au Jourdain»"170. 
 
Molto probabilmente, Sarah Katz ha ragione nel sostenere: 
Agli occhi di Shahar il valore superiore, elevato e più importante al mondo è la vita 
dell'uomo in quanto essere umano, soltanto l'esistenza umana nella sua parte migliore, è 
la cosa che ha un senso e un significato vero e unico. Tutte le ideologie, le fedi, le idee, le 
religioni e le nazioni, e qualsiasi cosa che si trovi al di là dell'uomo, corrompe i suoi fini, 
ne amareggia la vita e lo uccide inutilmente. L'unità di valutazione umana-esistenziale è 
dunque la più importante, sulla quale Shahar misura la storia umana in generale, la storia 
ebraica-nazionale in particolare, e anche la storia più semplice come quella familiare e 
privata. Sulla base di questa unità di valutazione etico-morale egli giudica anche il 
singolo171. 
 
Naturalmente l'eroe di Shahar può diventare 'una misura di tutte le cose', in quanto 
si tratta di un'individualità assolutamente non banale che riesce a seguire la via 
indicata da Baudelaire:  
Être un grand homme et un saint pour soi-même, voilà l'unique chose importante172. 
  
Dan riesce in questa impresa riuscendo a preservare la propria individualità 
all'interno di un quadro sociale corrotto. Egli segue il proprio istinto di piacere 
tradendo la fiducia di Stella e rubandole l'anello di diamanti per poi pagarsi un 
soggiorno all'hotel President in compagnia di Catherine e soddisfacendo così il 
proprio desiderio sessuale con una donna-oggetto priva di qualsiasi cultura e 
sensibilità. Ma proprio nel momento in cui tocca il fondo, pensando di 'passare' 
Catherine al ricco Schreutman, per procurarsi altri soldi, si risolleva.  
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L'avventura dell'eroe si intreccia a Gerusalemme e a due diversi tipi di donne 
Catherine e Sarah Annette Martinez de Bayonne. Appena fuggito dal Kibbutz l'eroe  
si ritrova a vivere in una Gerusalemme deprimente: 
Dès le premier jour, le quartier me fit un effet dépriment. Avant même d'y arriver, 
tandis que je cherchais en ville la station d'autobus, j'étais plongé dans une sorte de 
rêverie, un laisser-aller languide qui n'est pas sans séduction. Les maisons, les 
synagogues, les arbres, les montagnes alentour, tout baignait dans la lumière du soleil 
juste avant le crépuscule, et la limpidité de l'air était telle que tout semblait féerique et 
lointain. Les passants, les autobus et les voitures ne déchiraient pas l'espace. […]. Je 
roulai dans l'autobus, heureux d'avoir trouvé une place libre près de la fenêtre. Le simple 
geste de tendre l'argent au chauffeur […] me pesa. Après l'hôpital de Shaaré Tsédek, la 
rue s'élargit, les maisons s'espacèrent, l'horizon des montagnes commença à se révéler et 
à s'ouvrir petit à petit. Ma tristesse ne se dissipait pas. Le vent des montagnes balaya la 
pesanteur, mais la mélancolie ne fit qu'augmenter et se creuser d'avantage. Aux temps 
bibliques, le foret recouvrait les montagnes environnantes. Le lion sortait de son antre, le 
tigre était aux aguets, tout frémissait de vie. Les bêtes ont été tuées, les bois coupés, la 
terre emportée, et les rocs des montagnes restent dans leur nudité173. 
 
Secondo Sarah Katz la descrizione degli spazi aperti di Gerusalemme denota 
innanzitutto un panorama realistico e obiettivo che può anche avere una valenza 
metafisica, ma solo nel caso in cui si tratti di un paesaggio diurno e luminoso visto 
dal narratore testimone o protagonista bambino. Lo spettacolo degli spazi aperti sia di 
notte che di giorno ha una valenza negativa per il protagonista narratore o testimone 
adulto, e, in ogni, caso questo paesaggio è staccato dalla sua sensibilità174. In realtà, 
mi sembra che le descrizioni e le allusioni di David Shahar conducano in un'altra 
direzione. Contrariamente ai racconti di cui sopra, e come nel ciclo de Il palazzo dei 
vasi infranti, Gerusalemme si presenta a Dan in tutta la sua gloria intessuta di luce, 
ma egli non partecipa di questa gloria, piuttosto la osserva dall'esterno, da dietro i 
finestrini di un autobus. In realtà, questo autobus è una sorta di 'autobus dell'anima', 
ovvero è l'anima del protagonista, inspiegabilmente triste e malinconico, ad essere 
esterna, non in sintonia col luminoso paesaggio. Quello che una volta era uno spazio 
sacro immerso in un tempo sacro fremente di vita, si è trasformato in un'arida e 
prosaica realtà quotidiana. Mi sembra importante sottolineare che nel corso del 
romanzo vi sono poche descrizioni di Gerusalemme, Dan si concentra soprattutto sui 
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gerosolimitani, e nel frattempo descrive anonime strade affollate, quartieri poveri o 
sedi della burocrazia israeliana. Il primo incontro dell'eroe con Gerusalemme si 
conclude con i suoi rapporti con Catherine che lo stancano immediatamente perché 
ella è esteriormente bella, come il paesaggio che Dan ha ammirato dall'autobus, ma è 
stata svuotata e guastata da quella stessa quotidianità che ha svuotato di vita le colline 
intorno alla città. Egli si allontana dunque da Catherine e da Gerusalemme. Il suo 
ritorno in città in un altro autobus e in compagnia di Sarah sembra essere molto più 
promettente. Questa  volta la luce riempie l'autobus: 
Un dernier spasme du jour agonisant emplit l'autobus d'une lumière pourpre 
mystérieuse. Ils étaient bleu-vert, ses yeux, et obliques, à cause  de l'inclination de sa tête; 
ils ressemblaient à des amandes. La lumière étrange, l'apaisement à l'intérieur […] 
détendirent en moi mon sens critique, et j'éprouvai une sorte de douceur comme dans un 
songe délicat175 
 
La luce entra nell'autobus è filtrata dagli occhi di Sarah e inonda di dolcezza il 
protagonista. Il paesaggio, Sarah e Dan sono uniti da questa luce, che sembra un 
principio metafisico, e sono compenetrati in essa: 
En même temps, d'abord comme une ondulation lente puis à-coups rapides, resurgit 
en moi une émotion ancienne, la nostalgie pour des jours lointains, les jours qui avaient 
précédé Josepha. Comme un livre qu'on retrouve dans la maison et dont, seulement après 
l'avoir retrouvé, on se rappelle en effet ne pas l'avoir vu depuis longtemps, et bien qu'il ne 
vous ait pas manqué, une fois dans votre main, le voici qui fait remonter en vous des 
expériences oubliées qui naguère vous étaient chères. Elle continuait à discourir, et moi je 
passai mon bras autour de sa taille, de mon autre main je fis pivoter sa tête et je 
l'embrassai sur les lèvres176. 
Oltre a riflettersi in alcune immagini femminili, il paesaggio di Gerusalemme è 
filtrato attraverso la coscienza del protagonista. Dan torna a Gerusalemme in 
compagnia di una donna sconosciuta che tuttavia gli sembra di conoscere da sempre. 
Ella ha alle sue spalle un lungo passato familiare poiché discende da una nobile 
famiglia spagnola esiliata in Francia da Napoleone. Sarah non è ebrea e Dan si 
diverte a pensare che, se fossero vissuti cinquecento anni prima, lei avrebbe fatto 
parte della schiera dei suoi persecutori. Dan ha tentato di costruire un rapporto con 
Josepha, un'ebrea che aveva tagliato tutti i ponti con la diaspora scegliendo la vita nel 
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Kibbutz e poi con Catherine che faceva di tutto per sembrare una goyah arrivando a 
modificare il proprio nome. Tuttavia, con nessuna di loro era mai riuscito ad avere un 
vero rapporto. Quello che mancava era probabilmente proprio una vera identità e 
dunque un passato personale e una storia familiare che invece Sarah porta con sé. 
Ebraismo e diaspora sembrano ricongiungersi proprio a Gerusalemme meta di 
pellegrinaggi sia per i cristiani che per gli ebrei. Come dire che il tempo viene 
incontro al tempo attraverso due individui. 
Un'ultima osservazione va fatta in merito al rapporto tra l'eroe Dan e gli altri 
protagonisti, originari della diaspora, Stella, Catherine, Schreutman e Spitzmacher. 
Come nei racconti precedenti, il rapporto naturale e spontaneo con il paese e la città 
in cui è nato preserva Dan dalle crisi di identità, che tormentano invece gli altri 
protagonisti. Non bisogna però pensare che Shahar abbia attribuito caratteristiche 
negative a questi personaggi per una semplicistica polemica contro la diaspora. 
L'autore ha già dimostrato di sapere andare al di là dei clichés di qualsiasi ideologia. 
Al contrario, egli descrive con toni pieni di comprensione la tragedia spirituale di  
Catherine e Spitzmacher, commentando il loro ritorno in Europa: 
Une chose dans toute cette histoire me gênait et me paraissait incompréhensible. 
Comment de tous le pays du monde, M. Spitzmacher avait-il pu choisir précisément 
l'Allemagne, cette Allemagne d'où il avait fui éperdument vingt ans plus tôt évitant d'être 
anéanti […]? Comment, pensais-je peut-on retourner vivre au milieu de gens qui vous 
haïssent au point d'être prêts à vous tuer dès qu'on les laisse faire? A cause d'habitudes et 
de pensées sionistes je n'essayai pas de regarder les faits d'un autre point de vue qui les 
éclairait d'une lumière toute différente, une lumière qui conférait à Leone Spitzmacher la 
grandeur tragique  d'une sorte de héros grec: un Ulysse moderne qui retourne à sa source 
originelle. Cela signifiait que durant ces vingt années passés ici, dans le pays, son âme 
avait soupiré de nostalgie et pleuré en secret sa terre natale, ce pays qui, pris d'un spasme 
meurtrier, s'était contracté et tel un estomac dégoûté l'avait vomi; et lui, Léon 
Spitzmacher, ainsi vomi ne voulait se rappeler que la grâce de sa jeunesse; et dans sa 
grandeur d'âme et son courage moral, il ne lui rendait pas haine mais gardait dans son 
cœur la flamme de son amour, pur de tout intérêt personnel et n'en demandait même pas 
la récompense177. 
 
La fuga dall'Europa antisemita, il dolore degli ebrei paragonati a degli amanti 
respinti, il loro lacerante dramma identitario, con tutte le nevrosi che ad esso si 
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accompagnano, sono un elemento rivelatore, riguardo la visione che David Shahar ha 
della diaspora. 
5. Il secondo filone - Quel gran guazzabuglio del cuore umano 
 
 
ונתחפשמב ויה דימת םישנא יכורב תונורשכ ,אלא המםושמש אל ריאה םהל לזמה םינפ .םהמ םלועמש 
אל וגאד תוחתפתהל םנורשכ ראשנש יובח םשיא םהיקמעמב היהו תעבמ םתוא לכ ימי םהייח ;םהמ 
םנורשכש היה בלבלמ ךלוהו תוריהמב הבר ,ועיגהבו הערכההתדוקנל היה הטונ פלעת ךרדמ רשיה דבואו 
םיכרדב תולקלקע ;םהמו םהיתונורשכש ויה םיערתשּׂמ ינפלע םיחטש םיבחרנ ךכלכ דע אלש היה םהב 
שממ.178 
 
Con queste riflessioni, David Shahar inizia il racconto Dei sogni pubblicato nel 
1953, che ha dato il titolo alla sua prima raccolta di racconti pubblicata nel 1956. Tra 
gli innumerevoli racconti del secondo filone farò riferimento a Dei sogni, La natura 
dell'uomo, pubblicato nel 1952, La storia del farmacista e della redenzione del 
mondo, pubblicato nel 1953, L'indovino, pubblicato nel 1961 e L'occasione, del 1962. 
Mi sembra che proprio questa serie di racconti riesca a rendere piuttosto 
problematica l'equazione stabilita da Sarah Katz: narratore=protagonista=autore. Il 
farmacista e i vari zii e zie descritti dal narratore bambino sono dotati di individualità 
troppo specifiche, che rendono impossibile una completa sovrapposizione. Entrambi, 
il narratore bambino e i vari protagonisti possono vivere due tipi diversi di avventura: 
la ricerca di un principio metafisico attraverso uno slancio momentaneo dovuto ad 
uno stimolo visivo, oppure la ricerca di questo stesso principio attraverso ciò che vi è 
di più nobile ed elevato nell'animo umano. Tuttavia, mi sembra opportuno fare le fare 
le debite distinzioni, soprattutto dal punto di vista del rapporto con Gerusalemme. Da 
un lato, vi è l'avventura del narratore bambino, e dall'altro, quella dei suoi eroi. Di 
conseguenza, anche il rapporto con Gerusalemme cambia. Vorrei innanzitutto 
soffermarmi sull'avventura del narratore bambino. 
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Come l'eroe del primo filone, il narratore bambino è dotato di un'individualità non 
banale. Egli è un acuto e sensibile osservatore della realtà e dei personaggi che lo 
circondano, amante dell'arte e del bello, onesto con se stesso e sempre sincero anche 
quando si tratta di evidenziare i difetti o le piccole meschinità altrui, alle quali sa 
guardare con comprensione, distaccandosene grazie alla sua vena ironica, che 
probabilmente gli viene anche dal redattore adulto.  
Il narratore bambino rievoca la Gerusalemme della sua infanzia. Il tempo mitico, 
in quanto tempo della creazione e dell'escatologia trova qui molto meno spazio in 
quanto Gerusalemme è descritta nella sua concretezza e quotidianità: la farmacia del 
quartiere, il bar per soldati inglesi dove lo zio Lippa suona l'armonica, l'ufficio dello 
zio Tsemah, il cinema, le strade piene di una folla eterogenea, l'ospedale e così via. 
Questo spazio porta la chiara impronta della quotidianità ma si differenzia dallo 
spazio di qualsiasi altra città a causa della sua composizione sociale, il melting pot 
gerosolimitano, di cui ho già parlato.   
Come poi avverrà ne L'evocatrice di spiriti, il periodo dell'infanzia è spesso 
designato con l'appellativo 'quei giorni'. Il tempo mitico assume qui un aspetto 
differente che verrà approfondito nel ciclo Il palazzo dei vasi infranti. Gerusalemme, 
sebbene colta nella sua quotidianità, assume una dimensione paradisiaca ricollegata al 
tempo dell'infanzia.  
Dal momento che il narratore è un bambino le sue rievocazioni sono focalizzate 
sulla grande casa patriarcale, col suo cortile, la cantina e il pozzo a cui attingere 
l'acqua, per poi estendersi al quartiere e ai paesaggi aperti della città. L'avventura 
dell'eroe bambino è collegata soprattutto alla casa in pietra da cui vanno e vengono i 
suoi zii, Tsemah, Kalman, Abie e così via: 
La casa dei genitori è descritta come una 'casa di pietra' grande, forte e molto solida, 
plasmata in totale contrapposizione rispetto a quanto di corrotto, spoglio e pericoloso si 
trova negli spazi aperti, a causa dell’essere metafisico-eterno, che opprime l'uomo nelle 
dimensioni infinite. La casa è un luogo protetto, misterioso e sicuro di fronte alle minacce 
sconosciute degli orizzonti lontani. Essa è chiusa e definita dai suoi stessi confini noti, 
con il muro di pietra che la circonda, e con spesse mura di pietra, che sono interrotte solo 
da grandi finestre attraverso le quali penetra la luce esterna, in modo che un membro 
della famiglia possa guardare attraverso di esse il mondo esteriore con sicurezza e 
agio"179 
 
Sarah Katz vede nella casa un luogo protetto rispetto ai grandi spazi che 
dovrebbero intimorire il bambino. In realtà, come ho già mostrato analizzando Un 
racconto di mezzanotte, i grandi spazi non intimoriscono affatto, a condizione che il 
bambino possa affrontarli sotto la guida di un adulto esperto e fidato. Il bambino ha 
un rapporto estremamente importante con la casa e per trasposizione con 
Gerusalemme: i vari zii di cui egli racconta vanno e vengono dalla casa e da 
Gerusalemme, egli invece resta sempre lì, in quanto è in grado di avere un rapporto 
spontaneo e naturale con la casa e con la città in cui è nato. Questo legame naturale 
con la casa e con la famiglia patriarcale sembra richiamare una caratteristica comune 
alle popolazioni del Vicino Oriente e in particolare alla tradizione familiare e al 
modus vivendi delle popolazioni arabe, presso le quali la dimensione familiare e 
patriarcale è dominante.  
D'altra parte, questo influsso medio orientale trova il suo contrappeso nella 
caratterizzazione delle figure femminili. La casa è speculare alle donne che la 
popolano, siano esse madri, nonne oppure zie. Secondo la tradizione ebraica, 
l'identità ebraica e le tradizioni familiari sono trasmesse proprio dalla madre. A 
conferma di ciò, le donne qui evocate appartengono a generazioni anteriori a quella 
del narratore bambino. Esse sono la memoria vivente del passato, anche di quello più 
lontano, ma contemporaneamente possono anche trasformarsi in opprimenti 
rappresentanti di una tradizione religiosa ormai ammuffita. In totale contrapposizione 
agli uomini della famiglia, le donne hanno spirito pratico, ma possono anche essere 
tendenzialmente petulanti e prevaricatrici: 
יא לש ובוש עגר דע וילע קועצלו אבא םע חחושל הלדח אלו היפ תא אמא החתפ הקלתסנשמבּי ."יתעדי" ,
אבאל הרמא ,"יבּיא לש ופוס היהי הזש .התכחב ותוא הלעת הינמית וזיאש יבל יל רמא הקירמאמ אבש םוימ .
תויברע ץוביקב ןיאש יל השענ סנ ,היברע םע ןתחתמ היה תרחא". 
 אבא הסינ הבר העשםירוביד ינימ לוכב התוא לדשל , תרשע תולועה תוינמית שישו ךכלכ ארונ הז ןיאש
תויזנכשאה לע םינומ .תיחשהל דע אמא לש התמח תא ולעה הלא םירבד.180  
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 Katz  S., Reflections of…, p. 87. 
180
 Shahar D., The Death of…, pp. 59- 60. Trad. it.: "Dopo che se ne fu andata, mamma aprì bocca e non smise di 
parlare con papà e di gridare contro di lui fino al ritorno di Abie. 'Sapevo', diceva mamma, che Abie avrebbe fatto 
questa fine. Da quando è arrivato dall'America il mio cuore mi ha detto che qualche yemenita lo avrebbe irretito. Per 
Le donne non si sentono in dovere di preservare soltanto le tradizioni della 
famiglia, ma anche la sua 'purezza' contro le aggressioni esterne, che sono in realtà i 
cambiamenti portati dal tempo storico, rappresentati, nella fattispecie, dall'invasione 
delle 'barbare' yemenite. I mariti e i figli si difendono come possono. Di solito, la 
lotta aperta non paga, nella migliore delle ipotesi essa può sfociare in una fuga che si 
rivela lacerante. Tuttavia, molti mariti ripiegano su una condiscendenza venata di 
ironia: 
תחנב ןאכ בשוי התא ,אמא הרמא ,יביא לש ונובשח לע תוינמיתה תא ראפמו םמורמו .] … [ .  אל ךל
םינמית םינב דילויו הינמית םע ןתחתי יבּיאש תפכא. 
הצחמל םינמית ,אבא רמא ,הירבד תא הכישמהו ול הבישקה אל אמא ךא: 
םע התא תנתחתה אל עודמ ךיניעב ןח ךכלכ תואצומ תוינמיתה םאהינמית ? 181 
Il narratore bambino del secondo filone non ha nulla da invidiare al narratore o 
protagonista adulto del primo filone. Anch'egli, infatti, riesce a fare esperienza del 
mistero metafisico da due punti di vista, ben esemplificati l'uno ne L'indovino e 
L'occasione, l'altro ne La natura umana e La storia del farmacista e della redenzione 
del mondo.  
Ne L'occasione il bambino riesce a sfiorare il mistero metafisico grazie alla guida 
dello zio Kalman, che lo accompagna nell'esplorazione degli spazi aperti di 
Gerusalemme: 
ןכאו םש ,ונתויהב םיכלהמ דחי לע תורבק ןירדהנסה ,התלגתנ האיצמה .אוה היה ךלוה יַנפל דרוי ליבשב 
לולתה לשלתשמה שארמ העבגה ,תרצואה הּסרכב תא הרעמה ,לא היתכרי ,םוקמ םש הלגתמ יפ הרעמה חתפכ 
ןינב קיתע ,ינאו יתייה גלדמ וירחא ששחב רבוג ךלוהו. תוכשמיהבּ לא רתס הרעמה דמע דחפ הּכוֹת ךשוחה ,
ןנוצה ,ףידמה בחט לש ןבא הקיתע תקעומו ריוא ןשי ,רמושמו .אוה רהג המינפ ינכשמו וירחא .ונינש ונמשנ 
תוקומע ,בצקב דחא ,תא ריואה סוחדה ,רצועה המישנ דמועה ונילע ונקינחהל הקדבהב אלמיש ללח היארה. 
המישנ וז איה הכפהש תא תרצויה התניפו תא ךרדה .הרצענשמ המישנה ,אל שגרתה קנחה אובל ,םוקמבו אב 
בחרמ החָור תעגור .תילולפאה אל דוע תנוע התיה  .] … [ ותואב עגר הצרפ תכמ רוא בהלכ תינח הקד ךרד 
חתפה ,החליפ תא ופוג לש ןמלק הצעננו ןבאתלוגב הנטק ,העיעש ,היובח תפצרב הרעמה .ןמלק רהג הילע 
המירהל יתייהשכ ינא ןיידע דמוע ולהם עוטנו ימוקמב ,ערכ לע ויכרב הפסאו יתשב וידיתופכ תורעוקמה.182 
                                                                                                                                                                  
fortuna nel kibbutz non ci sono donne arabe, altrimenti ne avrebbe sposata una'. Per un'ora intera papà tentò di 
convincerla, con ogni discorso, che non era una disgrazia così terribile che le immigrate yemenite fossero dieci volte più 
numerose delle ashkenazite. Queste parole non fecero che aumentare la rabbia di mamma fino al furore". 
181
 Ibidem. Trad. it.: "'Tu te ne stai seduto qui tranquillamente', diceva mamma, 'incensando e lodando le yemenite a 
discapito di Abie. […]. A te non importa che Abie sposi una yemenita e che abbia figli yemeniti. 'Yemeniti a metà' 
rispose papà, ma mamma non lo stette a sentire e continuò: 'Se le yemenite ti piacciono tanto perché non ne sposi una 
anche tu?'". 
182
 Shahar D., The Pope's…, pp. 177-78. Trad. it.: "E proprio lì, mentre camminavamo insieme tra le tombe di Sanhedria 
l'occasione si rivelò. Lui camminava davanti a me, scendendo lungo un sentiero scosceso che si snodava dalla cima 
dell'altura, nella quale era contenuta, come in un ventre, la caverna, fino alle sue estremità, proprio lì si vedeva 
l'apertura della caverna come l'ingresso di un'antica costruzione, io saltellavo dietro di lui con un'angoscia crescente. 
Sprofondando all'interno della caverna avvertivo una paura del suo interno oscuro, freddo, che emanava un odore di 
pietra antica e opprimente per l'aria antica conservata. Si diresse all'interno e mi trascinò con lui. Respiravamo entrambi 
L'occasione si manifesta a Kalman e al bambino in uno spazio sacro, separato 
dallo spazio profano, quale può essere una grotta. Questa occasione non è un 
misterioso tesoro o una rivoluzionaria scoperta archeologica, ma una pietra dalle 
proprietà particolari: 
תא ןבאה המצע רשפאיא היה תוארל ,הכ הפוקש העיעשו התיה ,השדעכ וז התוא יתצליח תונרקסב 
םיחתנמ לגלגמ ןיע גדה התיהשכ המא הניכמ םיגד םיאלוממ תבשל ,הומכו םג איה התיה הקילחמ תטמשנו 
ךותמ דיה הנניאש רהזנה הב ,ךא לוכה ףקשנ דעבמ הל וליאכ לפקתנ הכותב עבנו הנממ הבו.183 
 
Immediatamente la pietra viene messa in rapporto con il senso della vista, 
attraverso il paragone con la pupilla del pesce. In effetti, filtrato attraverso questa 
pietra il mondo, ma innanzitutto il paesaggio di Gerusalemme, assume un aspetto 
completamente diverso:  
ונחגהשכ ךותמ הרעמה התעהזהלגתנשדוסהתוחאימומד ונכשמהו ונכרדב לא רה םיפוצה ,ןתנ יל 
ידוד ןמלק ףיקשהל הכרד לע ריעה הקיתעה .הנופצ הל ונדמע ,חכונו ונינפ ,בלב קמעה ,אצמנ םכשרעש .
לאמשמ הלפתש רה םיתיזה לא רבע דגסמ רמוע הזמ .ןימימו הקיעה ףתכ ריעה השדחה לע רעשה שדחה 
תַיסנכו רבקה שודקה הזמ .השוחת הדיחפמ האלפומו התיה וז .דעבמ ןבאהתלוּגל אצמש ידוד ןמלק וישופיחב 
רחא שרוש םירבדה – …] [ – דעבמ ןבאל תחא הדיחיו וז ,רשא התמגוד אל יתיאר דע זא ,הומכו יניא דיתע 
אוצמל דוע םלועל ,הארנ לוכה: ריעה הקיתעה לע התמוח לעו דיודלדגמ טבינה קוחרמ לעו דגסמ רמוע לעו 
יחירצ לכ היתויסנכ ןהיתופיכו ,לעו םיתיזהרה לעו אכלמרוט ,לעו יתב ריעה השדחה לעו םימשה םיריהבה 
םייקנה לכמ בע – הארנ לוכה ,יתרמא ,לולצ םייקו דמועו רבוסמו עומצ עבונו ךותמ ימצע ,וליאכ ןיא ינא דלי 
דחא ,ןמ הָירבּ הנטק הציצמה לע בחרמה ףיקמה התוא ,אלא ךופהנ אוה: םילשורי הלוכ לע םירהה ביבס הל ,
לע בחרמה ולוכ בבוסה תא םירהה תאו םימשה ,לכ הלא םייורש יכותב ,יפוגו אוה ףיקמש םתוא ביבס ,וכותמו 
םה םיעבונ ,וכותבו םה םימייק.184  
                                                                                                                                                                  
profondamente, allo stesso ritmo, l'aria densa che faceva mancare il respiro e che ci sovrastava per soffocarci proprio 
nel momento in cui si riempiva lo spazio visuale. Questo respiro confondeva tutto e spianava la strada. Nel momento in 
cui il respiro si arrestava, si avvertiva più il soffocamento, e al suo posto c'era un spazio ampio e calmo. La penombra 
non era più ostile. […]. In quello stesso istante un raggio di luce come una lama di una lancia sottile sprizzò verso la 
porta, tagliò il corpo di Kalman e penetrò in una sfera di pietra piccola, liscia incassata nel terreno della caverna. 
Kalman si  chinò per raccoglierla mentre io stavo ancora frastornato e immobile, si inginocchiò e la raccolse tenendo le 
mani incavate. 
183
 Ibidem, p. 178. Trad. it.: "Era impossibile vedere la pietra stessa, tanto era trasparente e liscia, come la lente che 
ripulivo incuriosito dai pezzetti dalla pupilla dell'occhio del pesce quando la mamma preparava il pesce imbottito il 
sabato, come questa lente anch'essa era liscia e scivolosa in una mano incurante, ma tutto era visibile attraverso di essa 
come se fosse contenuto in essa e scaturisse da essa" 
184
 Ibidem, pp. 178-79. Trad. it.: "Quando emergemmo dalla caverna ammutoliti e affratelllati dal segreto misterioso che 
si era appena manifestato e ci avviammo in direzione del Monte Scopus, lo zio Kalman mi permise di guardare la città 
vecchia attraverso la pietra. Ci trovavamo a nord, e di fronte a noi, nel cuore della valle c'era la porta di Shekhem. Da 
sinistra il monte degli Ulivi digradava verso la moschea di Omar, e da destra le si affiancava la città nuova sulla porta 
nuova e sulla chiesa del Santo Sepolcro. Era proprio una sensazione di spavento e di meraviglia. Attraverso la sfera di 
pietra che mio zio Kalman aveva trovato nelle sue ricerche della radice delle cose – […] – attraverso questa sola e unica 
sfera di pietra, della quale fino ad allora non avevo mai visto simili e non ne avrei mai più visti in futuro, si vedeva 
tutto: la città vecchia con le mura e la torre di David  visibile da lontano, con la moschea di Omar, con le torri di tutte le 
chiese e le loro cupole, il monte degli Ulivi e Tur-Malka, le case della città nuova e il cielo luminoso e sgombro da nubi 
– si vedeva tutto, dicevo, limpido e netto, chiaro di per se stesso e nello stesso tempo sgorgante da me stesso, come se 
non fossi soltanto un bambino, un'insignificante creatura che scruta lo spazio che la circonda, ma piuttosto il contrario: 
Gerusalemme nel suo insieme con i monti che la circondano, con tutto lo spazio intorno ai monti e al cielo, dal suo 
interno scaturisce tutto ciò e al suo interno si trova". 
David Shahar sembra parlare la stessa lingua di Dante giunto alla contemplazione 
di Dio: 
Bernardo m'accennava, e sorridea, 
perch'io guardassi in suso; ma io era  
già per me stesso quale ei volea:  
ché la mia vista, venendo sincera,  
e più e più entrava per lo raggio 
de l'alta luce che da sé è vera. 
Da quinci innanzi il mio veder fu maggio 
Che 'l parlar mostra, ch'a tal vista cede, 
e cede la memoria a tanto oltraggio185. 
 
Come Dante aveva avuto bisogno della guida e della preghiera di San Bernardo, 
allo stesso modo il bambino ha bisogno della guida dello zio, grazie al quale può 
raggiungere per un breve attimo il trasumanare. La pietra, che aveva riflesso e 
moltiplicato il raggio di luce nella caverna, sembra adesso contenere in sé tutta 
Gerusalemme, ovvero tutto il mondo del bambino narratore. Come Dante, il bambino 
ha la visione simultanea di tutte le dimensioni spaziali immerse in una luce radiosa. 
Ma queste dimensioni spaziali, immerse di luce, significano qualcosa che va al di là 
della loro fisicità; un qualcosa che ha a che fare con un principio metafisico legato al 
tempo, in quanto, come si è detto, Gerusalemme è uno spazio catalizzatore di tempi. 
Naturalmente, come per Dante e per San Bernardo, l'esperienza del trasumanare è 
riservata a pochi eletti: il bambino e lo zio Kalman, personalità non banali affratellate 
dalla scoperta straordinaria. Gli altri vedono soltanto una normalissima pietra e 
pensano che, ancora una volta, Kalman sia perso dietro le sue stravaganze. 
Il momento e i modi del trasumanare diventano ancora più inafferrabili nel 
momento in cui il narratore bambino si ritrova alle prese con quel gran guazzabuglio 
del cuore umano, e in particolare il cuore degli adulti. Pierre Gamlen, amico del 
farmacista Jacques, nel racconto La storia del farmacista e della redenzione del 
mondo, spiega che tutti, anche il bambino e i suoi amici, possono fare approssimare la 
redenzione del mondo attraverso l'amore: 
                                                 
185
 Alighieri D., La Divina Commedia, Paradiso Canto XXXIII vv. 48-57. 
"םיריעצה ידידי, ] … [ ,םכבש םכל וּעד ,םכמ דחאו דחא לכב ,םלועה לש ולרוג יולת .] … [ .  םכילעו
 תעדל– ] … [ –רפסב תאירק ךותמ וחכָויתש יפכ  ,הטושפ תילכתב הטושפ איה םלועה תלואגל ךרדהש . אלה
םדאה תבהא איה .התעו ,ינב ,הכאלמב וליחתהו התיב וצור". 
"הכאלמ וזיאב"?יתלאש . 
וינפ תא ףיצה זעכ לש רבס. 
"םלועה תלוּאג תכאלמב" ,הנע 
"הז תא םישוע ךיאו"?יתלאש . 
ומעז לכ תא יב תולכל דמוע אוהש יל היה המדנ עגר. 
"הבהא ידי לע" ,ירבעל קעצ .םדאה תבהא ידי לע". 
םדאה תא םיבהוא ךיא ותוא לואשל יתיצר ,וינפמ יתששח םלוא.186 
Il precetto ebraico-cristiano dell'amore sembra rimanere lettera morta, in quanto 
l'ironia del bambino, filtrata attraverso la sua consapevolezza d'adulto, ne mette in 
evidenza tutta l'astrazione. Del resto, come dice lo zio Abie, ne La natura umana, è 
impossibile cambiare la natura umana: 
םירבד עבטבש םדאה רשפאיא תונשל"  ךכ רמא יל ידוד ִאיבּי ,רזחשכ םוי דחא ןמ ץובקה בשו 
עקתשהו ונתיבב.187 
Tutti gli zii che il bambino descrive e accompagna, sono dotati di personalità al di 
fuori del comune. Tuttavia, rispetto all'eroe tipico del primo filone, l'individualismo è 
decisamente meno marcato, mentre l'accento è posto sull'idealismo e sulla sensibilità 
artistica e spirituale che questi eroi condividono con il bambino. Essi, pur vivendo in 
un tempo storico e in un quadro sociale ben definito, la Gerusalemme del periodo del 
Mandato, si ritrovano ad affrontare prove e avventure universali, legate alla continua 
alternanza tra il bene e il male in 'quel gran guazzabuglio del cuore umano'. Proprio il 
loro animo nobile e onesto è la causa della loro sofferenza e del loro isolamento.  
Per il bambino l'incontro con queste figure straordinarie, che vivono in un quadro 
assolutamente ordinario ma contemporaneamente sono isolate, rappresenta 
un'occasione per tendere al trasumanare attraverso vie diverse dall'intuizione 
momentanea. Il bambino ha la possibilità di accostarsi ai giusti negletti dal mondo, 
che, grazie alla loro natura, rendono prossima una redenzione, che sembra restare al 
di fuori della portata della massa. Da questo punto di vista, bisogna dire che i vari 
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 Shahar D., The Death of…, p. 67. Trad. it: "'Miei giovani amici', […], 'sappiate che da voi, da ognuno di voi, dipende 
il destino del mondo' […]. 'E sappiate - […] ' – come avrete già notato leggendo la Bibbia, che la strada per la 
redenzione del mondo è semplice, come se fosse il colmo della stupidità. Non è altro che l'amore dell'uomo. Adesso, 
figli miei, correte a casa e mettetevi all'opera'. 'Quale opera?' chiesi. Un'espressione di rabbia gli attraversò il viso. 
'L'opera della redenzione del mondo', rispose. 'E come si fa? Chiesi. Per un attimo, ebbi la sensazione che volesse 
riversare su di me tutta la sua rabbia. 'Con l'amore', strillò verso di me. 'Con l'amore dell'uomo'. Volevo chiedergli come 
si fa ad amare l'uomo, però ebbi paura di lui.  
187
 Ibidem, p. 55. trad. it.: "È impossibile cambiare la natura umana' – così disse mio zio quando un giorno tornò dal 
kibbutz e si stabilì a casa nostra". 
eroi di questi racconti, Kalman, Abie e il farmacista, sembrano richiamare alcune 
caratteristiche messianiche, da intendere soprattutto in relazione alla mistica 
lurianica, in base alla quale ogni singolo uomo può contribuire all'eradicazione del 
male e al tiqqun ha-‘olam, ovvero alla riparazione del mondo e dunque alla sua 
redenzione. 
L'avventura di Kalman è coronata da un momentaneo successo, in quanto la sua 
ricerca della radice delle cose lo porta al ritrovamento della pietra di cui sopra. 
Kalman ha tutte le qualità di un giusto, che tende a ritrarsi in se stesso in cerca di uno 
slancio metafisico. Abie e il farmacista sono invece candidati allo scacco e 
all'incomprensione più di Kalman, poiché vorrebbero coinvolgere l'umanità nel loro 
slancio. Le parole di Abie a riguardo sono illuminanti: 
יבּיא רמא םדאהש רשואמה רתויב אוה םדאה לגוסמה בוהאל לכ בגשׂנ םלענו ,לכ הפי לכו בוט ,יואו ול 
םדאל הלגמה לכ בגשׂנ םלענו השיאש הניאש הבגשׂנ הניאו הלענ הניאו הבוט הניאו אלא הפי.188 
Probabilmente è proprio la loro stessa natura di giusti che fa di Kalman, Abie e il 
farmacista delle figure passeggere. Kalman e Abie fanno parte della famiglia, ma allo 
stesso tempo si distaccano da essa e dalla grande casa patriarcale. In realtà Abie fa 
parte della famiglia ma è immigrato dall'America, non è nato in Israele. Quanto al 
farmacista, egli è nato in Israele ma ha trascorso un lungo periodo a Parigi dove 
invece di studiare disegno, come avrebbe voluto, è diventato farmacista.  
Kalman, Abie e il farmacista sono degli stranieri loro malgrado. Ben diversa è 
invece la storia dello zio Tsemah, che tradisce volontariamente il proprio talento per 
il disegno, la famiglia, e in ultima analisi la sua stessa identità culturale e nazionale, 
nascondendosi dietro un'aura di pragmatismo. 
Il tradimento di Tsemah ha inizio in gioventù, quando decide di lasciar perdere la 
sua passione e il suo talento per il disegno e si reca in Gran Bretagna per studiare 
diritto. Al tradimento del proprio talento si affianca il disinteresse per la causa 
nazionale. Un giorno, quando Tsemah è ancora adolescente, una folla di arabi invade 
il quartiere ebraico per fare un pogrom. Tsemah, in possesso di una vecchia pistola si 
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 Ibidem, p. 59. Trad. it.: "Abie diceva che l'uomo più felice è quello capace di amare tutto ciò che vi è di nobile e 
puro, tutto ciò che vi è di bello e di buono, e mal ne incoglierà all'uomo che crede di aver scoperto tutto ciò che vi è di 
nobile e puro in una donna che non è né nobile, né pura, né buona e neanche bella". 
apposta sopra un tetto, spara senza mirare e uccide uno dei rivoltosi facendo sì che 
anche gli altri si disperdano. Dopo questo atto di eroismo gli viene offerta la 
possibilità di entrare nei movimenti clandestini, ma egli rifiuta per dedicarsi al 
disegno. Pochi mesi dopo, Tsemah abbandona l'accademia di belle arti, con una 
motivazione pramatica: 
בטומ תויהל ןידךרוע הגרדממ הינש רשאמ ריצ הגרדממ תיעיבר ,ךכ רמא.189 
Da questo momento in poi, Tsemah prende le distanze dai membri della famiglia 
che, ai suoi occhi, sprecano la vita in fantasie che portano in nessun luogo: suo 
fratello Lippa, che ha deciso di suonare il violino in un bar per soldati inglesi invece 
di far fruttare la sua laurea in statistica presa in America, e lo zio Shmuel che vive in 
un kibbutz. Tsemah diventa un'altra persona ed inizia a seguire le regole del bon ton 
apprese da un libro inglese. L'abbandono della causa nazionale, il rinnegare una 
buona parte dei membri della sua famiglia fanno di Tsemah uno straniero: 
עברא םינש השע ידוד חמצ הילגנאב רזחו םשמ םע ראות לש רוטקוד םיטפשמל  םעו השא .] … [ . 
רבדה ןושארה ומושירש עבקנ יב היה חירה ץיפהש וביבס .דימ םע ותיסנכ ונתיבל אלמתנ תיבה חיר רז .חיר 
לש םירטוש םילייחו םיטירב .ותואב עגר אל יתדמע לע ךכ ,חירש הז אוה וחיר לש ןשע טהקב ילגנאה 
ותרטקמבש .ויפתכ ויה תובחר ,אוהו אלימ תא תיבה ותוּשיב הנתיאה תירבגהו .אוה אירבה ןימשהו הילגנאב ,
חליג תא ומפש הבהבהצ היהו ךלהמ ילב לקמ – יפכ הארנה לדח לקמה תויהל רבד הנפ:בש .םג ולוק הנתשנ 
– השענ קומע אלמו רזו.190  
Nonostante la breve assenza, Tsemah è ormai uno straniero nella casa. Dalle 
parole del bambino traspare una chiara contrapposizione tra lo zio, che ha un odore e 
una voce estranea, e la 'nostra casa' riempita dalla sua presenza. Gli aggettivi 
possessivi sono molto eloquenti. Per una tragica ironia della sorte sua moglie Stella, 
dalla voce melodiosa, è come suo fratello Lippa: ella ha un animo delicato e sensibile 
e le maniere di una vera Lady. Tsemah non la capisce, si allontana da lei e la tradisce, 
finchè una sera, tornando dalla casa di una delle sue amanti, la trova morta. A partire 
da questo momento, egli comincia a capire i suoi errori e i suoi tradimenti. Tradendo 
il suo talento per il disegno, la sua famiglia, Gerusalemme, sua moglie e la sua stessa 
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 Shahar D., The Death of…, p. 88. Trad. it.: "'Meglio essere un avvocato di seconda categoria che un pittore di quarta 
categoria', così disse". 
190
 Ibidem, p. 93. Trad. it.: "Tsemah trascorse quattro anni in Inghilterra e tornò con una laurea in diritto e con una 
moglie. […]. La prima impressione di lui che mi rimase impressa fu l'odore che gli aleggiava intorno. All'improvviso 
quando entrò in casa nostra l'aria si riempì di un odore estraneo. Un odore di poliziotti e di soldati inglesi. Non realizzai 
subito che si trattava dell'odore del fumo di tabacco inglese della sua pipa. Le sue spalle erano larghe, riempiva la casa 
con la sua presenza forte e virile. Era diventato più robusto ed era ingrassato in Inghilterra, aveva rasato il suo baffo 
biondo e camminava senza bastone – a quanto pareva non era più di moda. Anche la sua voce era cambiata, era 
diventata profonda, piena ed estranea".  
identità nazionale, Tsemah si ritrova in una terra di nessuno. Egli è straniero nella 
stessa Gerusalemme e nel suo stesso paese, in quanto ha l'aria di un inglese 
trapiantato lì. Tuttavia, non è inglese:  
"םתא םיטירבה םישנא םירשואמ םתא .שי םכל תרוסמ .הנה ינא שיא תרוסמרסח .רבד הז האָריי רזומ 
ךייניעב ,ךא וז איה הדבוע .ינא ,יתובאתובאש ,רמאמכ ותוא םכח ,ויה םירמזמ םיליהת שדקמהתיבב העשב 
ךיתובאתובאש דוע ויה םיעור םיריזח טנֶקב ;ינא יתדלונש ריעב שדוקה םירוהל דקישושי םמצע תרימשל 
תרוסמ תב תשולש םיפלא הנש הלעמלו הזמ – ינא יננה םדא תרוסמרסח .תרוסמה ונלש הרבק תא המצע 
ירפסב הליפת תדו ,השדחו אל האב המוקמב.191  
Tuttavia, la storia di Tsemah è anche una storia di redenzione. Questo dialogo con 
un suo vecchio amico inglese segna il momento più tragico della sua vita, ma è anche 
l'inizio del riscatto. Lentamente Tsemah ritorna alla sua vecchia passione, il disegno, 
e inizia a lavorare negli uffici pubblici. Improvvisamente, si ricorda di un giorno della 
sua infanzia quando ha offeso una sua compagna di scuola accusandola di essere 
segretamente innamorata di un poliziotto inglese, il che equivaleva ad un tradimento. 
In seguito all'accusa la bambina aveva iniziato a piangere disperatamente. Nelle 
pagine finali del racconto, Tsemah si reca all'aperto per disegnare il paesaggio di 
Gerusalemme insieme al bambino narratore e incontra la sua compagna di scuola, 
Ester. Scusandosi con Ester, Tsemah si scusa anche con sua moglie Stella, il cui 
nome tradotto in ebraico è proprio Ester. La storia si conclude felicemente: 
"הברה םירבד םיבושח יתדמל ןמ החישב םע השאה תאזה" ,רמא יל ,"דחאו םהמ אוה לדוגש אטחה אוה 
לדוגכ תשגרה אטחה ,לדוגו תשגרה אטחה אוה לדוגכ לבסה םרגנה ןמ המשאה תימצעה ;ינששוחו שיש םישנא 
לבסש המשאה תימצעה ףדרמ םתוא דע םתדר רבק" .]  … [ . אוה דמיל יתוא םירבד םיבר ,םהמ םירבד 
רוסאש היה המאל תעדל םהילע .אוה דמיל יתוא ןנובתהל תוארל רייצלו ,דמילו יתוא תא קחשמ טמחשה .
אוה דמיל יתוא שמתשהל חדקאב ינמרג לודג   ,] … [ . אוה דמיל יתוא הבהאיריש םיילגנא ]  … [ .  אוה 
ךלה השעהו המוד רתוי רתויו אפילל ויחא ,אלא לכש ערואמ ןטק היה יכזמר אפילל החידב וליאו חמצ לכ 
ערואמ ןטק היה וֹדמלמ רבד לודג.192  
                                                 
191 Ibidem, pp. 111-12. Trad. it.: "'Voi inglesi siete delle persone felici. Voi avete una tradizione. Io, per esempio, sono 
un uomo senza tradizione. Questo potrà sembrarti strano, ma è un dato di fatto. I padri dei miei padri, come diceva quel 
sapiente, cantavano i salmi nel Tempio quando i padri dei tuoi padri allevavano maiali nel Kent; io che sono nato nella 
città santa da genitori che si sono dedicati a preservare una tradizione antica di tremila anni – ecco, io sono un uomo 
senza tradizione. La nostra tradizione si è sepolta da sé dentro libri di preghiera e di religione, e non è venuta una nuova 
tradizione a rimpiazzarla" 
192
 Ibidem, pp. 122-23. Trad. it.: "'Ho imparato molte cose importanti parlando con questa donna', mi disse, ' una di esse 
è che il peccato è grande quanto il senso di colpa, e il senso di colpa è grande quanto è grande la sofferenza causata 
dall'autocolpevolezza; temo ci siano persone perseguitate dal senso di colpa fino alla tomba' […]. Mi insegnò molte 
cose, tra cui alcune che la mamma non deve sapere. Mi insegnò a riflettere, osservare e disegnare, mi insegnò a giocare 
a scacchi. Mi insegnò ad usare una grande e vecchia pistola tedesca […]. Mi insegnò canzoni d'amore inglesi […]. 
Diventava sempre più simile a suo fratello Lippa, solo che ogni piccolo fatto ricordava a Lippa uno scherzo invece 
Tsemah da ogni piccolo fatto imparava una grande cosa". 
Tsemah è ritornato alla sua natura, e dunque anche alla sua famiglia, diventando 
simile a suo fratello Lippa e imparando a comunicare con il bambino narratore che 
non lo sente più estraneo. 
 
 6. L'agente segreto di sua maestà 
 
Nell'ottobre 1973, poco dopo la fine della guerra del Kippur, David Shahar 
intraprende la stesura di un nuovo romanzo, L'agente segreto di sua maestà, che 
concluderà e pubblicherà nel 1979. Per molti versi, si tratta di un romanzo diverso da 
quelli che lo hanno preceduto e che lo seguiranno, anche perché è stato oggetto di 
critiche estremamente controverse e polemiche193. 
Ne L'agente segreto di sua maestà i due filoni che ho isolato nell'opera di Shahar 
si intrecciano. Il romanzo è diviso in due parti. La prima parte, intitolata 'Tamara' ha 
inizio con l'incontro fortuito del protagonista-narratore adulto con Yoel. Di tutta la 
prima parte, soltanto questo incontro è raccontato al presente. L'apparizione di Yoel 
catalizza i ricordi del protagonista-narratore adulto, che inizia a raccontare i giorni 
della sua infanzia a Gerusalemme nella primavera del 1941, durante l'offensiva di 
Rommel in Africa. Tutta questa prima parte, potrebbe essere definita una diramazione 
del ciclo Il palazzo dei vasi infranti, anche perché sono rievocati personaggi apparsi 
proprio in questo ciclo194. È il caso, ad esempio, del professor Wertheimer, fuggito 
dalla Germania nazista, proprio come Reinhold195. Durante la sua convalescenza, 
Reinhold intreccia una relazione con Tamara Koren, la moglie di una sua recluta 
                                                 
193
 Cfr. Katz S., Diagnosi di uno scrittore che 'ha tradito il suo ideale, Yerushalaym, 13, (1979), pp. 92-98, (in ebraico). 
Nonostante la già citata serie di validi studi condotti da Sarah Katz sull'opera di David Shahar, mi sembra che questo 
articolo si spinga al di là della critica letteraria. Pur avendo evidenziato alcuni difetti del romanzo, e in particolare la 
tendenza alla scrittura giornalistica e al reportage, presente soprattutto nella seconda parte in cui l'autore descrive con 
dovizia di particolari le battaglie sul fronte egiziano, l'analisi di Sarah Katz non mi sembra fondata su basi convincenti. 
L'uso eccessivo dei dati storici è stato criticato con maggiore efficacia da Moshe Ron, che ne ha evidenziato il rischio: 
"Invece di illuminare con maggiore chiarezza le vicende del romanzo questi dati finiscono per distogliere l'attenzione 
dallo svilupparsi dei fatti fondamentalmente letterari". Ron M., Heinrikh Reinhold nella terra…, p. 149.  
194
 Come sua abitudine, David Shahar si diverte a giocare col tempo. Infatti, il sergente Reinhold è citato due volte in 
Nin-Gal, p. 155 e p. 163,  posteriore a L'agente segreto di sua maestà. L'anziana Jamilah è lungamente presente nel 
romanzo Il giorno dei fantasmi del 1986.  
195
 Lo sfortunato professor Wertheimer appare già in Il giorno della contessa del 1976. 
Daniel Koren. Reinhold scompare improvvisamente, senza un apparente motivo e 
dopo aver perfino pagato in anticipo un mese di affitto alla madre del piccolo 
narratore-testimone, durante l'estate 1946, alcuni giorni dopo  l'attentato all'Hotel 
King David, avvenuto il 22 luglio 1946. 
Nella seconda parte del romanzo, intitolata 'L'hotel King David', il primo filone è 
di ritorno. Il narratore-testimone bambino è ormai diventato adulto e perciò è anche 
assurto a protagonista-narratore della vicenda. Dopo avere accidentalmente rivisto 
Yoel, egli avverte l'impulso irresistibile di mettere da parte i problemi più urgenti e 
attuali, l'emergenza della guerra del Kippur, per risolvere l'enigma della scomparsa di 
Reinhold. In questa seconda parte, il tempo presente diventa il 'contenitore' dei ricordi 
raccontati al passato da Yoel e da Reinhold. Il protagonista-narratore ricostruisce le 
battaglie sul fronte del Sinai. Forse queste pagine risultano un po’ sbilanciate verso la 
cronaca, tuttavia Shahar si fa perdonare questo squilibrio con la dettagliata 
descrizione della confusione creatasi in seguito alla mobilitazione generale. Egli 
riesce a rendere queste scene vivide agli occhi del lettore. Questo accade 
probabilmente perché in questa parte del romanzo l'autore si è basato "sulla sua 
esperienza umana nella guerra dello Yom Kippur (aveva prestato servizio come 
traduttore e come persona di collegamento per gli ufficiali dell'ONU che 
soprintendevano al cessate il fuoco)"196 . L'autore si dilunga, con tutta la pungente 
ironia della sua penna, sulla descrizione caricaturale del conferenziere e giornalista 
statunitense Abie Driesel, intento a realizzare un documentario sulla guerra197. 
Mentre Abie Driesel si riposa per un giorno in un lussuoso hotel di Tel Aviv, il 
protagonista-narratore si reca da Yoel, in un bunker a Baluza, per farsi raccontare la 
storia di Reinhold. Yoel, che a suo tempo è stato uno dei capi dell'Irgun, ha 
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 Baziz O., The Life and…, p. 45. 
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 Molti critici, cadendo nella consueta tentazione che nasce leggendo i romanzi e i racconti di Shahar, hanno 
cominciato a spigolare tra i fatti e i personaggi de L'agente segreto di sua maestà allo scopo di trovare corrispondenze 
con la realtà, pur avendo lo stesso autore avvertito che ogni somiglianza è casuale. Il conferenziere Abie Driesel, in 
particolare, ha attirato l'attenzione della critica, che ha voluto riconoscere in questo personaggio Elie Wiesel. A questo 
riguardo cfr. Baziz O., The Life and…; Katz S., Diagnosi di uno scrittore…; Ron M., Heinrikh Renhold nella terra degli 
specchi…A riguardo Yael Lotan commenta: "Non c'è niente da fare. Uno scrittore vede in ogni essere umano una 
materia prima per la sua opera, e non bisogna stupirsi talvolta appaiono delle figure  note, e nonostante ciò 'caricaturali', 
proprio questa caricatura, se è possibile, conferisce al personaggio una dimensione immaginaria, che non deve 
necessariamente essere un ritratto giornalistico". Lotan Y., Tra letteratura e realtà, Yedi'ot aharonot, 25/5/81. In realtà 
mi sembra che, anche se questa identificazione fosse esatta, nulla cambia ai fini dell'analisi letteraria del romanzo.   
conosciuto Reinhold nel 1946 e lo ha fatto entrare nell'organizzazione, affidandogli 
l'incarico di secondo al comando degli uomini che compiranno l'attentato al King 
David. Ritornando al presente, con un paradosso tipico della scrittura e delle trame di 
Shahar, è proprio l'ipocrita Abie Driesel a trascinare il protagonista-narratore a 
Beverly Hills nella villa del ricco miliardario americano Joseph Orwell, che altri non 
è se non Reinhold in persona, che racconta la sua versione dei fatti. Egli non ha mai 
tradito, la sua sparizione è dovuta all'intervento di Tamara che ha intercesso per lui 
presso il colonnello Drake, evitandogli l'impiccagione, in quanto membro dell'Irgun. 
Fuggito dal Belgio, Reinhold si è stabilito per un breve periodo a Parigi, dove Tamara 
l'ha raggiunto, e ha fatto fortuna come contrabbandiere di armi. Successivamente, si è 
trasferito negli Stati Uniti, diventando il miliardario Joseph Orwell sempre pronto ad 
usare tutti i suoi mezzi finanziari e la sua influenza politica in favore di Israele. 
Infine, proprio nella villa di Berverly Hills un'altra sorpresa attende il lettore: il 
protagonista-narratore altri non è che David Shahar in persona, il cui nome è rivelato 
proprio da Joseph Orwell, alias Heinrikh Reinhold.    
 
6. 1 Da Berlino a Gerusalemme - L'infanzia dell'eroe e l'eterno ritorno del 
medesimo 
דועו ינוש דחא דמעמב הנושמה הזה רזוחש לע ומצע)ומכ הרוֹתּבּ הארונה איהה  המ הרוקמ? יפכ הארנה 
חרזמב קוחרה ,ודוהב וא ןיסב ,ימ עדוי? – לע הָרָזֲחַה תיחצנה לש לכ םירבדה םצעב – הרות הלולעש 
ואיצוהל ותעדמ בורמ שואי רבעמש שואיל תא ימ ןימאמש הב ,ןוויכמ וליפאש אם חלשי די ושפנב אל ץיקי 
ץקה וירוסיל ,ורזחיש תומכ םהש לוגליגב אבה ומרגיו ול בוש דבאל ומצע תעדל ,ןכו האלה דע ןיא ףוס!( זאש 
אב הווקתב אוצמל תא הרמת ,וישכעו אב ןוויכּמ עדיש אלש אצמי התוא.198 
Questa scena che si svolge nelle ultime pagine del romanzo, ben riassume la 
problematica del tempo mitico evocato ne L'agente segreto di sua maestà. Quando, 
una sera del 1941, Reinhold era andato a bussare alla porta di Tamara Koren era 
divorato dal desiderio di lei. Questa volta, invece, nel 1946, egli va trovarla per 
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 Shahar D., L'agente segreto…, p. 326. Trad. it.: "Un altro cambiamento in questa diversa situazione che si ripete 
(come in quella terribile teoria – quale era la sua origine? A quanto pareva il lontano Oriente, l'India o la Cina, chissà? – 
quella teoria sull'eterno ritorno del medesimo – una teoria destinata a fare impazzire chiunque creda in essa, di una 
disperazione totale, poiché perfino se ci si suicidasse non si riuscirebbe a porre fine ai propri dolori, che ritornerebbero 
come prima nel prossimo ciclo portando ad un nuovo suicidio, e così via senza fine!). Solo che allora era venuto nella 
speranza di trovare Tamara, mentre adesso veniva ben sapendo che non l'avrebbe trovata". 
lasciarle un messaggio e liberarsi definitivamente di lei. Cosa è successo nel 
frattempo? 
Due avventure si intrecciano in questo romanzo: quella di Reinhold, e quella del 
narratore-protagonista adulto, il cui compito è decifrare il mistero della personalità di 
Reinhold.  
David Shahar, in quanto narratore-testimone bambino e in quanto protagonista-
narratore adulto deve risolvere l'enigma della scomparsa di Reinhold e il mistero 
della sua vera personalità. La scelta e l'uso delle due parole, enigma e mistero, non 
sono casuali. Come è noto, entrambe le parole derivano dal greco. La parola 'enigma' 
denota un detto oscuro o allusivo oppure dei "problemi per i quali esistono soluzioni 
più o meno adeguate, mai definitive e sempre soggette a revisioni"199. Perciò essa ben 
si adatta a designare i meri fatti che hanno portato alla scomparsa di Reinhold. D'altra 
parte, la parola 'mistero' ha una connotazione religiosa, ricollegata ai riti esoterici in 
onore di Demetra e di Persefone. Dai moderni la parola può essere adoperata "nel 
senso di verità di fede indimostrabile, quindi in un certo senso incomprensibile, 
[oppure]  nel senso di un problema che si ritiene insolubile o la cui soluzione si 
attribuisce al dominio religioso o mistico"200. Se, dunque, la ricostruzione dei fatti 
può avvenire nel tempo storico, cioè nella seconda parte del romanzo, il mistero della 
personalità di Reinhold sarebbe inspiegabile senza il ricorso al tempo mitico. Esso è 
presente in tutto il romanzo, ma nella prima parte, 'Tamara', è il protagonista 
principale.  
La prima parte del romanzo ha molto in comune con il secondo filone dell'opera di 
David Shahar. Innanzitutto, il mistero metafisico è rappresentato dalla personalità 
umana, più che da un principio trascendente. Inoltre, come nel secondo filone, un 
piccolo narratore-testimone che vive in una casa patriarcale, accompagna l'eroe, 
Reinhold, nelle sue avventure. Ancora una volta, tra i due esiste un legame spirituale 
che viene percepito intuitivamente da entrambe le parti, in quanto ognuno si 
riconosce nell'altro. Il narratore-testimone percepisce immediatamente che Reinhold è 
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 Abbagnano N., "Mistero", Dizionario di filosofia, p. 715. 
un po’ speciale. Entrambi, nelle pagine iniziali del romanzo osservano un'anziana 
suora che nella calura di Gerusalemme beve un bicchiere di tamarindo: 
עגרב הלגתנ יל הנושארל רצחהחתפב ךירנייה דלוהנייר שובל םידמ לש גרס'טנ ותוכלמדוהאבצב 
אשונו העוצרב לע ופתכ תא בגהלימרת ליכמה תא לכ ושוכר ,השגינ הריזנ השישי לא רכומ ידניהרמתה 
זרדזהש גוזמל הל סוכ האלמ מתימר ןוליסב םוּח ינחיר ,רֵמוֹח ַעֵבעבמ ףיצקמו .גרסה'טנ ץהוגמה חצחוצמהו 
רצענ חתפב ,ךכו ונאצמנ ונינש םידמוע הז דצב הז םילכתסמו הריזנב הָתוֹשה ידניהרמת.201 
 
Come nel secondo filone, il piccolo narratore-testimone e l'eroe sono legati da una 
comunione di spirito e da una sensibilità per l'elemento trascendente nella realtà che 
solo loro due possono percepire, e dalle quali il mondo esterno è escluso. Inoltre, il 
bambino proietta sul sergente Reinhold i suoi sogni infantili: 
דוגינב המל יתעדיש יתרכהב – היה והארמ לש לייח ררועמ יב תשגרה רורחיש תממורמ ,ןימ תוצילע לש 
גתהתומש םולח שפוחה םלועהו חותפה תארקל לכ תואקתפרהה תוזונגה בלב.202 
 
Parallelamente, osservando il bambino che disegna, il sergente Reinhold rivede sé 
stesso a quell'età. Come per Tsemah e il nipote nel racconto Dei sogni, così in questo 
romanzo, il disegno crea un legame tra Reinhold e l'autore: 
היה םעפכ םעפב חלשמ טבמ ללחל םלועה דע עגפש יב רצענו .הז היה טבמ םנפומ םלוחו עתפלש חקפנ 
יילא – םושמ המ – ןומהב םימחר הדרחבו בלתטבוצ רשא תאזכ יתַּפלִנֶש ימוקמב וליאכ הפקתשנ וב ,יארבכ ,
םוהתה תרעפנש וב עגרב יירוחאמ ] … [ . ירדלוהני ןיחבה הדרחב ינתזחאש  יפכ הארנה יתרווחה יתמקשכ 
ןמ אסיכה הציפקב – חינהו תא ףכ ודי לע יפתכ לכתסה רויצב ילש ופירעשבוּ רמאו "התא רייצמ הפי .םושיר 
לצה הפי .הפ רואב ימלשוריה ,לצהיווק םירורב םירבעמו רואמ ךשוחל םידח: רוחש דצב ןבל." ךכרחא 
רמא "אוב פסאור מה הרקש םעפ דליל דחא בהאש רייצל"203 
 
Come nel secondo filone dell'opera di Shahar, il tempo mitico non è quello della 
creazione o dell'escatologia, ma è invece ricollegato al paradiso dell'età infantile, un 
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 Shahar D., L'agente segreto…, p. 13. Trad. it.: "Nel momento in cui mi apparve per la prima volta sulla soglia del 
cortile il sergente Reinhold, con l'uniforme dell'esercito di sua maestà, portando tutti i suoi averi in uno zaino appeso 
con una cinghia alla sua spalla, un'anziana suora si avvicinò al venditore di tamarindo che si affrettò a prepararle un 
bicchiere pieno di succo caldo, profumato, effervescente e schiumoso. Il sergente elegante e curato si fermò sulla soglia, 
e rimanemmo entrambi fermi, l'uno accanto all'altro, intenti a osservare la suora che beveva il tamarindo".  
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 Ibidem, p. 14. Trad. it.: "Nonostante tutto ciò che mi era stato raccontato e tutto ciò che avevo letto sulla vita dei 
soldati, in contrapposizione a ciò che sapevo per averlo studiato – lo spettacolo di un soldato risvegliava in me una 
sensazione di libertà esaltante, una specie di allegria dovuta alla realizzazione di un sogno di libertà e di un mondo 
aperto verso tutti i desideri riposti nel cuore". 
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 Ibidem, p. 27. Trad. it.; "Di tanto in tanto lasciava errare il suo sguardo nello spazio finchè non mi vide e si fermò a 
fissarmi. Era uno sguardo interiore e sognante, che all'improvviso si fissò su di me – per qualche motivo – con una pena 
e con un timore così commoventi che sobbalzai dalla mia sedia come se in questo sguardo fosse riflesso, proprio come 
in un uno specchio, un abisso apertosi proprio in quel momento alle mie spalle […] Reinhold si rese conto della mia 
paura – a quanto pareva ero impallidito e mi ero alzato dalla sedia di soprassalto – mi poggiò la mano sulla spalla. 
Osservò il mio disegno e la porta di Giaffa e disse: 'disegni bene. L'ombra è ben marcata, qui alla luce di Gerusalemme, 
i tratti dell'ombra sono chiari e passano improvvisamente dalla luce all'ombra: nero accanto al bianco'. Poi aggiunse: 
'Vieni voglio raccontarti cosa accadde ad un bambino che amava disegnare'". 
paradiso temporale e spaziale. Per Reinhold questo paradiso si trovava in un'elegante 
strada berlinese. Nella sua infanzia, Heinrikh Yoseph Reinhold "abitava nel quartiere 
più elegante di Berlino, in un sontuoso appartamento"204. Suo padre era un uomo 
ricco, e sua madre era giovane e bella. Il piccolo Yoseph trascorreva i pomeriggi 
immerso nella sua grande passione, il disegno:  
הניגנמ לש ריש התיה תננורתמ וכותב ןמ םימיה םהה ומדקש לכל תורצה ,ויהשכ ןיידע תורזועה תושוע 
לכב תיבהתכאלמ המאו התיה תטשוקמ דימת היניעו תועפוש רוא אבאו היה ןתונ רישב ולוק.205 
 
A questo paradiso infantile, popolato da genitori felici, e in particolare da una 
madre bella e dagli occhi luminosi, e situato a Berlino fa da contrappunto il 
“paradiso” dell'infanzia del narratore-testimone, che, invece, si trova a Gerusalemme. 
Egli infatti racconta dei giorni della grande offensiva di Rommel che avanza verso 
l'Egitto e poi la Palestina, in toni tutt'altro che tragici: 
הלחליח יכותב הייפצ תאלמ תוצילע תארקל םירבדה םילודגה םיאלפנהו םידמועש לכ עגר שחרתהל ,הב 
העשב יִחומֶש טַלָק קוידב העידבו הלולצ תא תורושׂבּה תוערה תואבה תופוּחד תולהובמו ןמ רָבcדִמה יברעמה: 
אבצה ינמרגה עקב תא לובג םיירצמ ,הנחמהו ינימשה ילגנאה לפקתמ ךלוהו .םא גיועי םינמרגה הנה 
םתפקתהץחמב ,היהנ םלוכ םידובא: םה ודימשי תא לכ בושיה ידוהיה הפ.206 
 
I due paradisi sono essenzialmente diversi. Il paradiso berlinese viene, infatti, 
travolto dalla grande crisi economica, in cui sprofonda anche la famiglia di Reinhold. 
Questi racconta al piccolo narratore-testimone 'la storia del giorno dei colori'. In quel 
periodo, i suoi genitori litigavano continuamente a causa della mancanza di denaro. 
Un giorno, la madre del bambino si vestì con cura ed eleganza, come nei giorni felici, 
e portò il bambino a fare una passeggiata, durante la quale gli comprò anche una 
nuova e grande scatola di colori: 
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 Ibidem, p. 27. 
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 Ibidem, p. 28. Trad .it.: "Tra sé e sé risentiva la melodia di una canzone di quei giorni precedenti ai guai, quando le 
domestiche si occupavano della casa, la madre era sempre curata, i suoi occhi erano luminosi e il padre cantava a voce 
alta". Il grassetto è della scrivente. 
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 Ibidem, pp. 14-15. Trad. it.: "Penetrava dentro di me un'attesa piena di gioia per i grandi fatti che dovevano accadere 
ad ogni momento, proprio nel momento in cui la mia mente registrava con precisione e consapevolezza le cattive notizie 
che si susseguivano angosciosamente dal deserto occidentale: l'esercito tedesco penetrava in Egitto, e l'ottavo corpo 
d'armata inglese ripiegava. Se i tedeschi arrivavano qui con la loro offensiva, eravamo tutti perduti. Avrebbero 
annientato tutto l'Yishuv ebraico". 
דליה אשָׂנ תא ויניע הארו תא ומִא אציש הז התע הרדחמ כוליא המשגתה ךותמ הייזהה הקותמה ולש רשא 
ותוא הקיספה םע תלדהתחיתפ: עבוכב םיילושהבחר תוֹפָפכַּבוּ תונָבלה בקעבו הובגה ןימcבוּ ךוּיח דוסריתסמ 
ףילצהש תא וביל תומיעפב תועורפ.207 
 Poi, giunti al Romanisches cafè, dove il marito soleva intrattenersi con i suoi 
clienti, la donna disse al figlio di andare incontro al padre per fargli una sorpresa. 
Mentre padre e figlio si abbracciavano, comparve da dietro al vestito della madre 
l'ufficiale giudiziario, incaricato di rimettere nelle mani del padre l'ingiunzione del 
tribunale, che gli imponeva di versare gli alimenti alla moglie. Il tentativo di fuga si 
rivelò inutile, il padre venne bloccato, come un volgare ladro, sotto lo sguardo 
attonito del figlio. Padre e figlio sono entrambi vittime del tradimento della madre, un 
tradimento che, ripensandoci da adulto, Reinhold avrebbe dovuto sospettare dallo 
sguardo e dal sorriso della madre:  
רתיתוביבח רשא תאזכ הלוקב ,רתיתוקיתמו היניעב הכויחבו ,ויה תוא ןמיסו ךכל הטילחהש םורגל ול 
םדאל לטביש תא ונוצר ינפמ הנוצר .תונשגר ןיממ הז התיה תנווגמ תא הירבד תאו הלוק תאו הכויח השקיבשכ 
ךילוהל ללוש תא היתורבח ,וא הכירצשכ התיה רקשל תובוחהילעבל וא לרתומ תא תושרידיקפ.208 
 
Agli occhi del piccolo Reinhold, le difficoltà economiche non si sarebbero 
trasformate in un trauma infantile, se la madre fosse stata fedele al marito e al figlio. 
La sensazione di essere stato strumento e complice involontario di questo tradimento 
perseguiterà Reinhold a lungo. 
Il paradiso gerosolimitano, invece, resta immune alle tragedie del tempo storico, 
come un porto sicuro di fronte alla guerra e alla Shoah, che travolgono l'Europa. La 
Gerusalemme di quegli anni assume una dimensione paradisiaca, piena di luce e di 
speranze, anche per alcuni adulti. È il caso del padre del narratore-testimone, che 
proprio in quel periodo viene promosso prima direttore aggiunto e poi direttore 
provvisorio della banca, in sostituzione di Daniel Koren ormai in procinto di 
arruolarsi: 
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 Ibidem, p. 29. Trad. it.: "Il bambino alzò lo sguardo e vide sua madre che usciva in quel momento dalla sua stanza 
come se si fosse materializzata in quella sua dolce visione interrotta proprio dall'apertura della porta: con un cappello 
dalle falde ampie, dei lunghi guanto candidi, i tacchi alti e un sorriso malizioso che fece battere il suo cuore 
selvaggiamente". 
208 Ibidem, p. 30. Trad. it.: "Questo calore eccessivo nella sua voce, e questa dolcezza eccessiva nello sguardo e nel 
sorriso, erano il segnale che ella si preparava a piegare la volontà di qancun altro alla sua. Il sentimentalismo sfumava le 
sue parole, la sua voce e il suo sorriso quando si preparava a raccontare una bugia alle sue amiche, o quando doveva 
mentire a un creditore o ad un funzionario".  
קר וישכע ,םע םתאלעה לש םירבד הלא לע בתכ ,הלוע לע יתעד םתואש םימי םישק םיערו בושיל ולוכ 
ץראב ,] … [  – םתואש םימי ויה אקווד םימיה םיפיה םיבוטהו וייחב לש יבא ,ימי החירפה הלודגה ולש.209  
Anche lo stesso Reinhold, ormai divenuto Joseph Orwell, nella villa di Beverly 
Hills, parlando con David Shahar, chiama quel periodo 'quei giorni':  
"אובת יילא רחמ העשב הנומש ברעתחוראל ,לכונו חחושל תצק לע םימיה םהה"210 
Proprio in quei giorni, nella primavera del 1941, a Gerusalemme in un letto  
delll'ospedale Augusta Victoria, Reinhold si risvegliava, convalescente per le ferite 
alla testa riportate in Egitto. La città gli appare in tutta la sua gloria inondata di luce:  
"םוי הפי" רמא דלוהנייר ומצעל םויב ןושארה וב חקפ תא ויניע םילוחהתיבב לעש שאר םיתיזהרה 
הארו דעבמ ןולחל תא תומוח הקיתעהריעה תאו ןורדיקקמע תאו ןורדימ םינמשתג םע בהתופיכלצ לש 
היסנכה תיסורה .ותמהדתל לחה םזפמ וניב וניבל הניגנמ הקיתע ,הניגנמ לש ריש אלש הנגנתה וכותב זאמ 
ימי יותודל ,הניגנמ התיהש הבוהא אבא ולש.211   
Il tempo mitico dell'infanzia di Reinhold è di ritorno, riattivato dalla melodia che 
suo padre amava e che egli stesso stava canticchiando il 'giorno dei colori', nel 
momento in cui sua madre aprì la porta per invitarlo a fare una passeggiata. Se  
Gerusalemme è un porto sicuro di fronte al tempo storico, e luogo di convalescenza 
per lo stesso Reinhold, essa non può garantire la sua sicurezza  di fronte ad una 
donna, Tamara Koren, che somiglia alla madre traditrice di Reinhold e che compare 
proprio mentre egli sta canticchiando quella vecchia canzone. Proprio durante questa 
luminosa mattina, ha inizio la catena di ripetizioni – eterno ritorno dell’uguale – che 
culminerà nella fuga di Reinhold:  
ירחא החוראה עקש דלוהנייר הנישב הקומע ,וכחקפש תא ויניע רבכ התיה שמשה תעקושה תאלממ רדחה 
רואב ךר .דעבמ ןולחל ופקשנ תומוח ריעה הקיתעה ,הפיכו דגסמ רמוע התיה תדצרמ ינרק רוא תובוהז ךותבכ 
םולח קוחר ,לוּלָצ וולשו .השא עבוכב לש שק ןבל םיילושבחר ,רוטע טרס ישמ לוכת ,הלמשבו תלכת תלכתכ 
טרסה לש עבוכה ,הייושע ישמ ךר תקפרתמ לע ףוגה ,הכלה ךולה ףוֹפָטו ךרואל םלואה ןיב יתש תורוש 
תוטימה לש םיעוצפה  ] …  [  איה השגינ הטימל רפסמ םירשע עבשו – הטימה לש יירדלוהנ.212 
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 Ibidem, p. 45. Trad. it.: "Solo in questo momento, mettendo queste cose per iscritto, mi ritorna in mente che proprio 
quei giorni difficili e pieni di paura per tutto l'Yishuv in Terra di Israele., […] proprio qui giorni furono i più belli e 
ricchi di soddisfazione nella vita di mio padre, i giorni in cui rifiorì". 
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 Ibidem, p. 304. Trad. it.: "Domani venga da me a cena alle otto, così potremo chiacchierare un po’ di quei giorni…'". 
Il grassetto è della scrivente. 
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 Ibidem, p. 50. Trad. it.: "'Una bella giornata' si disse Reinhold, il primo giorno in cui aprì gli occhi nell'ospedale sulla 
cima del monte degli Ulivi e guardò dalla finestra le mura della città vecchia la valle de Kedron e la collina del 
Getsemani con le cupole a cipolla della chiesa russa. Con suo stupore iniziò a canticchiare tra sé e sé una vecchia 
melodia, una melodia che non canticchiava dai giorni lontani della sua infanzia, una melodia che suo padre 
amava". Il grassetto è della scrivente. 
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 Ibidem, p. 53. Trad. it.: "Dopo il pasto Reinhold cadde in un sonno profondo, quando aprì gli occhi il sole inondava 
già la sala riempiendola di una luce dolce. Dalla finestra si vedevano le mura della città vecchia, la cupola della 
Moschea di Omar rifletteva raggi di luce dorata come in un sogno remoto, limpido e tranquillo. Una donna con un 
cappello di paglia bianco a larghe falde, con un nastro di seta azzurro, e con un vestito della stessa tonalità del nastro, di 
seta leggera aderente al corpo, camminava con un portamento leggero nella sala tra le due file di letti di feriti […]. Si 
avvicinò al letto numero 27, quello di Reinhold". 
Il protagonista percepisce, prima ancora di capire, che Tamara è la reincarnazione 
di sua madre e che la scena della sua infanzia sta per ripetersi: 
התעפוה תעב תנועבו תחא םע הניגנמה ימימ תודליה התיהש תנגנתמ וכותב הפפא ותוא השוחתב לש 
םולח רזוח, גרהבהש היהש יורש רבכ ,םעפיא ותואב דמעמ ומצע, התואשו השיא המצע עבוכב 
םיילושהבחר ךויחבו ןיפצמה דוס העיפוה וינפל רבכ םעפ קוידב ךכ ,םואתפ תומשגתהכ לש הייזה ,
ןימכ אלפ םיעפמ תא בלה.213 
Ha così inizio la relazione tra Reinhold e Tamara. Questa relazione, basata su 
un'iniziale attrazione erotica, della quale Reinhold pensa di potersi liberare quando lo 
vorrà, si trasforma in una vera e propria ossessione, di cui egli perde completamente 
il controllo. Tamara è giovane, bella e ricca, come la madre di Reinhold. Il suo 
sguardo luminoso, i suoi occhi dal "dolce color d'oriental zaffiro"214, e il suo sorriso 
hanno fatto cadere più di un uomo ai suoi piedi. Come la madre di Reinhold, anche 
Tamara tradisce il marito e inganna suo figlio, portandolo con sé all'ospedale per far 
visita allo 'zio' Henry ferito, e abbandonandolo a sé stesso, per andare a fare l'amore 
con Reinhold in giardino. Ella non è una buona moglie, in quanto, oltre a tradire suo 
marito, evita anche di avere rapporti con lui sostenendo che il sesso la annoia. 
Tamara non è neanche una buona madre. Reinhold stesso afferma di non averla mai 
vista intenerirsi con suo figlio Gidi, continuamente affidato alle cure della 
governante. Il suo atteggiamento non cambia neanche nei confronti del secondo 
figlio, Mani, col quale ella si comporta in maniera dispotica, arrivando perfino a 
tentare di farlo sposare suo malgrado. I suoi modi sono affettati, le sue ambizioni 
artistiche sono assolutamente infondate. Tamara è una donna calcolatrice e fredda, 
che, come la madre di Reinhold, diventa dolce e sorridente proprio nel momento in 
cui si appresta a mentire, 'per piegare la volontà altrui alla propria'.  
La relazione tra Reinhold e Tamara ha suscitato notevoli discussioni tra i critici 
secondo i quali le descrizioni degli exploits sessuali tra i due rasentano la 
pornografia215. In realtà, mi sembra che questa relazione contribuisca a ricreare 
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 Ibidem, pp. 53-54. Trad. it.: "L'apparizione di quella donna proprio nel momento in cui la melodia della sua 
infanzia, che risuonava dentro di lui, lo avviluppava nella sensazione di un sogno che si ripete, con la sensazione che 
si era già trovato una volta nella stessa situazione, e che quella stessa donna, con un cappello a larghe falde e un 
sorriso che nasconde un mistero, gli era apparsa già una volta proprio così, all'improvviso, come la 
concretizzazione di una visione, come una specie di miracolo che fa battere il cuore". Il grassetto è della scrivente. 
214
 Alighieri D., La divina commedia, "Purgatorio", canto I v. 13, a cura di Giacalone G., Roma, Signorelli 1991. 
215
 Cfr. Katz S., Diagnosi di uno scrittore…; Ron M., Heinrikh Renhold nella terra degli specchi… 
l'intensità del tempo mitico nella sua forma di antica leggenda orientale, fuori dal 
tempo storico. Da questo punto di vista, Tamara e Reinhold sembrano i protagonisti 
di una storia de Le mille e una notte. Belli e giovani, i due sono amanti la cui 
passione si basa innanzitutto sulla reciproca attrazione erotica, più che sull'amore 
romantico. Inoltre, proprio come ne Le mille e una notte, un'affascinante e ricca 
signora, irretisce il povero giovane errante. D'altra parte, la figura di Tamara sembra 
costruita sul tipico cliché europeo, che vede nella donna orientale l'incarnazione della 
maîtresse esperta nell'ars amandi, sempre pronta ad obbedire al desiderio maschile.  
La relazione tra Reinhold e Tamara termina quando questi si rende conto di essere 
stato trasferito al lavoro d'ufficio dell'Intelligence britannico grazie alla 
raccomandazione di Tamara che ha intrecciato una relazione col colonnello William 
Drake, che è anche il suo capo. 
Ancora una volta, si ripropone l'eterno ritorno del medesimo: Reinhold sta 
aspettando Tamara al caffè Atara a Gerusalemme. Proprio nel momento in cui ella 
entra e saluta un giovane soldato, Reinhold intuisce che la scena del tradimento di suo 
padre, avvenuta anch'essa in un bar, sta per ripetersi. Questa volta però, la traditrice è 
Tamara:  
לייח ריעצ דואמ – ] … [  – היה בשוי םגולו הריב ותניפב והארמו ,םושמ המ ,טבצ ובילב לש דלוהנייר .
תומימתה תפקשנה ותואמ  ריעצ ,תֶשֶראמ וינפ לכמו ויתועונת התרשה לע דלוהנייר ןימ רעצ דרוט .המוד היה 
וילע רבכש האר ותוא  וזיאב אוהש םוקמ ,לבא דוגינב וגהנמל אל השע לכ אמץמ רכזיהל יתמ הפיאו 
ושגפנ.216 
Come il padre a suo tempo, anche Reinhold tenta di fuggire, trovando riparo nella 
toilette del teatro, dove può riflettere con calma, ricostruendo tutto l'inganno. La fuga 
di Reinhold verso la toilette, è solo apparentemente un gesto vile. Lì dentro egli 
riesce a prepararsi per affrontare Tamara e decide di fuggire da questa donna che, a 
sua insaputa, manovra i fili della sua vita. 
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 Shahar D., L'agente segreto…, p. 153. Trad. it.: "Un soldato molto giovane – […] – sedeva bevendo una birra in un 
angolo, alla sua vista, per qualche motivo, il cuore di Reinhold si serrò. L'ingenuità che traspariva dal quel ragazzo, 
dalla sua fisionomia e dai suoi movimenti, fece piombare su Reinhold una sorta di dolore angosciante. Gli sembrava di 
averlo già visto da qualche parte, ma contrariamente alla sua abitudine non fece alcuno sforzo per ricordarsi quando e 
dove l'aveva incontrato".  
Quando, nel 1946, fa ritorno a Gerusalemme, Reinhold non ha alcuna intenzione 
di riprendere la relazione. Improvvisamente, tuttavia, in un caffè di Gerusalemme, si 
ripete per la terza volta la scena della sua infanzia: 
לכה שחרתה ןיעףרהכ .דלי ןטק ,םודא םייחל לעבו םייניע תולוחכ תוצצונ ,ץרפתה ךותל הפקהתיב .הז 
היה טועפ ןבכ שולש – ילואו וליפא תוחפ ןכמ – ץרש תוערזב תוחותפ ןוויכל ןחלושה לש דלוהנייר ארקו "אבא 
אבא!" . דעבמ ושארל לש דליה ,דעבמ חתפל ,התארנ הרמת תדמוע לע הכרדימה לודיצ לש םדא םידמב .תנעשנ 
התייה לע תלדה החותפה לש תינוכמה – הנממש חיגה טועפה – טפמויהר והשמ ךויחב תועמשמבר .ובג לש 
םדאה הנפומ היה לא הפקהתיב ,ךכיפלו אל ןתינ תעדל המ רבס םינפ שי ול .דוע וידי לש דלוהנייר תוטושפ 
טולקל תא טועפה ,טבצנשמ וביל הרכהב הרורבה ,רונההא ,הזבש עגרה לפנ חפב ,אוהו קניז ומוקממ רבעל 
חבטמה כיד טלמיהל תלדב תירוחא.217  
Il successivo comportamento di Reinhold è il risultato di questa scena. Egli, 
rileggendo delle vecchie lettere di Tamara, si convince che il bambino con gli occhi 
azzurri e i capelli biondi sia figlio suo e non di Daniel Koren, marito ingannato. Il suo 
comportamento ambiguo, prima e durante l'attentato al King David, era dovuto al 
tentativo di impedire che Tamara si trovasse col bambino nell'hotel al momento 
dell'attentato. Le lettere con la firma di Maria o Marta, ritrovate da Yoel e che 
sembrano confermare la colpevolezza di Reinhold, erano state scritte da Tamara che 
aveva firmato con un nome falso, lasciandogli intendere che il bambino era proprio 
suo figlio. 
Reinhold è coinvolto nell'eterno ritorno di una stessa scena, in cui una donna, una 
giovane moglie e madre, inganna il marito e il figlio, facendo di essi lo strumento per 
realizzare i propri desideri. Il tempo mitico è all'opera nella sua forma più tragica, 
quella circolare basata sulla ripetizione. L'infanzia di Reinhold è segnata dal 
tradimento della madre, mentre la sua maturità è segnata dal tradimento e dalle 
manovre di Tamara alla quale, almeno apparentemente egli non riesce a sfuggire218. 
Infatti, l'ultima versione della sua sparizione in Belgio viene data proprio da Tamara:  
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 Ibidem, pp. 319-20. Trad. it.: "Tutto avvenne in un batter d'occhio. Un bambino, carino, con le guance rosate e gli 
occhi azzurri scintillanti, irruppe nel caffè. Era un bambino di tre anni – forse perfino di meno – questi corse a braccia 
aperte in direzione del tavolino di Reinhold gridando 'Papà! Papà!'. Dietro la testa del bambino, oltre la porta, si vedeva 
Tamara sul marciapiede accanto ad un uomo in uniforme. Se ne stava appoggiata sulla porta aperta della macchina – 
dalla quale era uscito il bambino – e congedava qualcuno con un sorriso molto eloquente. La schiena dell'uomo in 
uniforme era rivolta al caffè, e perciò era impossibile sapere chi fosse. Le braccia di Reinhold erano aperte per 
accogliere il bambino, e il suo cuore sussultò di fronte alla consapevolezza chiara, terribile, che in quel momento era 
caduto in trappola, d'un balzò si alzò dal suo posto attraversò le cucine per fuggire attraverso la porta posteriore". 
218
 Da questo punto di vista, Yosef Oren ha ragione nel sostenere che questo romanzo di Shahar è "un avvertimento per 
tutti gli uomini", di fronte al pericolo delle donne, che, con le loro manovre tolgono loro ogni libertà. Oren Y., Un 
avvertimento per tutti gli uomini, Yedi'ot Aharonot 27/7/1979, pp. 18-19.  
"ירנה רבדמ התא המ !ךייח תא ליצהש יליו הז היהש עדוי התא אלה ,רוכּיש טנטופמיא ותוא אלו . אלה
עדי אל ןאגרומ ,ללכב ,רבודמ המב !שחרתהש המ לכמ םולכּ ןיבה אלו עדי אל !הדוקפה תא עציב קר אוה ,
 ונינש ונחנאו–ליו  ינאו י–תוארוה לכ ירחא יוארכ אלממ אוהש אדוול ידכ דול דע םכירחא תינוכמב ונעסנ  .
גש עדי אל וליפא אוה'התא הז לוורוא ףזו !ג תא רוצעל הדוקפ לביק' תיטוקסה הינסכאב ררוגתמש לוורוא ףזו
סוטמ לע ותוא תולעהלו ,ול ותו ! תיטוקסה הינסכאל תרבעש ינפל בר ןמז ךכל יתגאד ינאו] … [ .  יתסנכנשכ
ריקה ןוראב םיזורכה לכ תא יתאצמו ךלש רדחל ,ךלש ארונה יארה לש תוריגמב םיחדקאה תאו , יבּיל יל רמא
דימ ךייח תא ליצהל תבייח ינאש ,ךייח תא יתלצה ינאש הדבועב ריכּהל ברסמ התא לבא . תודוהל הצור ךניא
יל !] …  [ . לכ תא יתאצמשכ ייחב רתויב ארונה עגרה היה הז תינקש אוהה יארה לש תוריגמב םיחדקאה 
הלימגמ . היה הזש ארונ יאר ןימ וזיא–רדחהתלד תא יתחתפ קר  ,םיינשל ינפ תא ךתח יארהו"219 
Lo specchio è estremamente importante in questo romanzo, esso "ha una serie di 
legami simbolici con il tempo"220. Il lettore viene introdotto alla tematica principale, 
l'enigmatica storia del sergente Reinhold, attraverso l'immagine di questo misterioso 
specchio appartenuto ad un Pasha turco. Lo specchio è attraversato diagonalmente da 
una fenditura che dà la sensazione, a chi vi ritrova di fronte, di vedere riflessa una 
doppia realtà. Perciò, secondo una leggenda popolare, in questo specchio si cela il 
malocchio. Lo specchio è evocato nelle pagine iniziali e finali del romanzo, facendo 
sì che la vicenda abbia inizio e si concluda a Gerusalemme, nella casa patriarcale del 
bambino, presso la quale Reinhold aveva vissuto. Parallelamente, non è un caso che 
l'ultima parola su tutta la storia spetti proprio a Tamara, che con la sua visita 
all'ospedale aveva dato inizio alla vicenda. 
Alla spiegazione di Tamara fanno seguito le ultime riflessioni del protagonista-
narratore, lo stesso David Shahar, che, sull'aereo di ritorno in Israele dagli Stati Uniti, 
e rievoca nuovamente la scena con cui la vicenda ha avuto inizio e in cui lo specchio 
ha un ruolo fondamentale: 
יארה וינפל היה גרס'טנ דלוהנייר ףקדזמ חתמתמו ,טילבמ תא והזח ,רשיימ תא ויפתכּ םצמצמו תא ונטבּ 
ךות ידכ ץווּיכ ןיע לאמשּׂ תחתמ תירולבּל תינידנולבּה הקלחה תקהובו ,היה יאר םימיקיתע לעבּ ץעתרגסמ 
הבחר תבהזומ בצינ לע םייערכּ תופלוגמ ןימכּ ןורא לודג רבכּשמ יהםימ.221  
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 Ibidem, p. 371. Trad. it.: "'Che vai dicendo Henry! Non sai che è stato Willy a salvarti la vita e non quell'ubriacone 
impotente. Morgan non sapeva neanche di che cosa si stesse parlando! Non sapeva e non capiva nulla di ciò che stava 
accadendo! Stava solo eseguendo un ordine, noi due – Willy ed io – vi abbiamo seguiti con la macchina fino a Lod per 
controllare che quello eseguisse tutte le istruzioni. Non sapeva neanche che Joseph Orwell eri tu! Aveva ricevuto 
l'ordine di arrestare Joseph Orwell che risiedeva all'albergo scozzese e di farlo salire su un aereo e basta! E io che mi 
sono preoccupata continuamente prima che ti trasferissi all'albergo scozzese – […]. Quando sono entrata nella tua 
stanza e ho trovato tutti i volantini nell'armadio a muro, e tutte le pistole nei cassetti di quel tuo terribile specchio, il mio 
cuore mi ha detto che dovevo salvarti la vita immediatamente, ma tu ti rifiuti di ammettere che io ti ho salvato. Non 
vuoi essermi grato! […]. Quello è stato il momento più terribile della mia vita, quando ho trovato tutte le pistole nei 
cassetti di quello specchio che comprasti a Jamilah. Che razza di specchio terribile era, appena aprii la porta della stanza  
mi spaccò il viso a metà'". 
220
 Ron M., Heinrikh Reinhold nella…, 152 
221
 Shahar D., L'agente segreto…, p. 371. Trad. it.: "Lo specchio davanti al quale il sergente Reinhold se ne stava 
impettito e diritto, col petto in fuori, le spalle erette, la pancia in dentro strizzando l'occhio sinistro da dietro il ciuffo 
Ormai il protagonista-narratore ha ritrovato Reinhold, e perciò, egli riflette, è 
giunto il momento di fare ciò che sua madre gli aveva a suo tempo ordinato, restituire 
a Reinhold lo specchio e i soldi dell'affitto della stanza di cui non ha usufruito: 
היבּגהשכו סוּט סוטמה ריזחהש יתוא הצרא יתרכזנ ךכב ינאש בייח ריזחהל דלוהניירל םג תא יארה םגו 
יתש תוריל תוילגנא לש בהז ,יכּ לע ןכּ ךכּ הדקפ ילע המא רומאל : םיניירֶבוֹסה הלאה םיכייש דלוהניירל .
יתינק םתוא תוריכשּׂהימדב םלישש שארמ .ןיא םעט קיזחהל דייב תורטש לש ףסכּ .דע שוגפתש ותוא ,אל 
היהי םוּש ךרע ריינתוסיפל ,ךירצ ריזחהל ול תא לכ ךרעה  לש ופּסכּ ...התא ריזחת ול םג תא יארה םגו תא 
יתש תועבּטמ בהזה הריגמבּש.222 
Il cerchio del tempo mitico della narrazione si chiude con quest'ultima riflessione. 
Il mistero della personalità di Reinhold sembra dunque esaurirsi qui. Reinhold è stato 
seguito passo passo da Tamara. Tamara, moglie, madre e amante sembra essere 
l'incarnazione della grande dea, che sotto il nome di Demetra e Persefone era onorata 
in Grecia con i riti misterici. Signora di tutto ciò che nasce cresce e muore, e perciò 
signora del tempo mitico circolare. La grande dea-Tamara sembra avere imprigionato 
l'eroe, Reinhold, nella sua tela, come Circe, maga e amante leggendaria, aveva 
imprigionato Ulisse. 
Infine, anche la cornice temporale in cui sono racchiusi questi avvenimenti sembra 
confermare la struttura circolare del romanzo. Lo stesso autore spiega ai suoi lettori: 
רופיס לש הבהא 
השרפו לש הדיגב 
םתליחתש תמחלמב םלועה הינשה 
ירופיכה םוי תמחלמב םפוסום.223 
Come nei racconti, il tempo mitico accentua la tragicità del tempo storico. La 
seconda guerra mondiale ha contrassegnato il momento in cui il popolo ebraico stava 
per essere annientato, come ai tempi della regina Ester. Questo dramma si svolgeva 
nel quadro di uno scontro titanico tra le forze del mondo libero e quelle di 
un'ideologia foriera di morte e oppressione. In maniera speculare, la guerra del 
Kippur, segna un trauma nella coscienza collettiva israeliana che percepisce di essersi 
                                                                                                                                                                  
biondo liscio e splendente, era uno specchio antico con una cornice di legno ampia e dorata sorretto da due basamenti 
scolpiti come un grande armadio dei tempi che furono". 
222
 Ibidem, p. 372. Trad. it.: "Quando decollò l'aereo che mi riportava in Israele mi ricordai che dovevo restituire a 
Reinhold sua lo specchio e sia le due lire d'oro inglesi poiché mia madre mi aveva affidato questo incarico dicendo: 
'Queste sovrane appartengono a Reinhold. Le ho comperate con l'affitto che ha pagato in anticipo. Non ha senso 
conservare questi biglietti di denaro di carta. Finchè lo incontrerai questi pezzetti di carta non avranno più alcun valore, 
e bisogna restituirgli tutto il valore del suo denaro… gli restituirai sia lo specchio sia le monete d'oro che stanno nel 
casetto'". 
223
 Shahar D., L'agente segreto…, p. 3. Trad. it: "Questo è un racconto d'amore e una storia di tradimento, che hanno 
inizio durante la seconda guerra mondiale e si concludono durante la guerra del Kippur". 
trovata nuovamente ad un passo dall'annientamento, e che, è travolta dall'angoscia 
riguardo al proprio futuro224.  
Per la loro intensa drammaticità le due guerre si riflettono l'una nell'altra, quasi a 
voler rappresentare l'inizio e la fine di un ciclo. D'altra parte, ne L'agente segreto di 
sua maestà, il tempo storico delle due guerre si trasforma, nonostante tutto, in un 
tempo mitico, in cui i veri eroi, come Reinhold, risorgono per soccorrere il loro 
popolo. Allo stesso modo, nelle antiche leggende del ciclo arturiano si diceva che il 
re Artù avrebbe nuovamente combattuto accanto al suo popolo quando questo si fosse 
trovato in pericolo mortale. 
 
6. 2 Il nome dell'eroe: Heinrikh Reinhold, Yosef, Yannai o Joseph Orwell? 
 
Reinhold è per molti versi un personaggio atipico nella produzione di Shahar. 
Contrariamente agli altri eroi, spesso senza nome, egli ha parecchi nomi: Heinrikh 
Reinhold, Heinrikh Yoseph Reinhold, Yannai, Joseph Orwell. Inoltre, diversamente 
dagli altri protagonisti di Shahar di solito nati e cresciuti a Gerusalemme, Reinhold, è 
nato in Germania e in seguito all'ascesa del nazismo ha trovato rifugio in Gran 
Bretagna, approdando in Terra di Israele come soldato britannico.  
I nomi di Reinhold, aggiunti alla qualifica di agente segreto di sua maestà, da cui 
il titolo del romanzo, consentono di scavare più a fondo nella sua personalità. Se 
dunque, si può dire che L'agente segreto di sua maestà è un roman à clef225, bisogna 
anche precisare che esso si differenzia profondamente dai vari thriller alla moda, 
popolati da misteriosi agenti segreti.  
                                                 
224
 Per le conseguenze storiche Cfr. Segre D. V., Il poligono…, pp. 163 e sgg. Greilsammer non si discosta dall'analisi di 
Segre, ma aggiunge alcune osservazioni riguardo l'impatto della guerra sulla coscienza collettiva israeliana: "Les 
conséquences de la guerre ont été extrêmement importantes et profondes en Israël. L'opinion publique se retrouve 
désemparée: on mesure à quel point on a été trompé depuis 1967, […]; on comprend soudainement qu'Israël a été à 
deux doigts de la destruction, […]. Bref, on s'aperçoit enfin que Tsahal peut un jour être vaincu: c'est la fin d'une 
époque […]. On entre alors dans une période où on ne fait que s'interroger sur ce qui s'est passé, sur les responsabilités 
des uns des autres, sur la route à suivre à l'avenir, sur les choix à faire, qui sont angoissants". Greilsammer I., La 
nouvelle…, p. 381. 
225
 Per questo aspetto cfr. anche Ron M., Heinrikh Reinhold… 
In realtà, L'agente segreto di sua maestà ha innumerevoli chiavi di lettura, ognuna 
delle quali permette di approfondire il mistero dell'identità di Reinhold. Se dunque il 
tempo mitico circolare ha illuminato parzialmente le sue motivazioni, i nomi di 
Reinhold, possono offrire ulteriori spunti di lettura. Essi, in effetti, permettono una 
lettura intertestuale del romanzo. Il nome Yosef, in particolare, crea un immediato 
legame intertestuale con la Bibbia in particolare, e con la tradizione ebraica in 
generale. 
Yosef Reinhold e il Yosef della tradizione ebraica hanno molto in comune, a 
cominciare da alcune somiglianze fisiche: entrambi, ad esempio, sono di bell'aspetto 
e molto curati226. Tuttavia, il legame intertestuale si spinge ben oltre queste semplici 
somiglianze. Tra le fonti e il romanzo di Shahar esiste un rapporto di ipertestualità, 
ovvero una "relation unissant un texte B (hypertexte) à un texte antérieur A 
(hypotexte)"227. In questo caso, si configura un rapporto di trasformazione in cui il 
romanzo di Shahar non parla affatto del suo ipotesto – le fonti – ma non potrebbe 
esistere senza di esse, o meglio senza di esse risulterebbe decisamente più povero di 
senso228. Questa relazione di trasformazione tra il romanzo e la tradizione ebraica 
oscilla tra una dimensione seria, una trasposizione stando alla terminologia di 
Genette229, e una dimensione ironica. Entrambe sono incomprensibili senza 
l'intervento del tempo storico e una lettura ideologica. 
La  storia di Giuseppe e quella di Reinhold seguono il paradigma del racconto 
dell'eroe ricostruito da Campbell230. Come Giuseppe, Reinhold è nato in una famiglia 
agiata, da un padre ricco, e da una madre giovane e attraente, proprio come Rachele 
che "era di belle forme e di bell'aspetto"231. Ma già a questo punto, il tempo storico 
interviene modificando le due trame. La Bibbia e gli altri testi della tradizione si 
soffermano sul grande amore tra Giacobbe a Rachele, che neanche la morte aveva 
                                                 
226
 Per quanto riguarda il testo biblico cfr. Genesi 30, 23-24; Genesi 36-50. Per quanto riguarda le fonti della tradizione 
ebraica, in particolare Talmud e Midrashim, cfr. la bella ricostruzione proposta da Ginzberg L., Le leggende degli ebrei 
vol. III Giuseppe, i figli di Giacobbe, Giobbe, Milano, Adelphi 1999, cap. I.     
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 Genette G., Palimpsestes la littérature au second degré, Editions du Seuil, 1982, p. 12. 
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 Per la definizione di 'trasformazione' cfr. ibidem. 
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 Genette G., Palimpsestes…, p. 43. 
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 A questo riguardo cfr. cap. I, pp.  
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 Genesi, 29, 17. Trad. it. A cura di Luzzatto S. D., Il pentateuco… 
potuto spezzare. Invece, l'amore tra il padre e la madre di Reinhold non è abbastanza 
forte da resistere alle difficoltà economiche. La canzone preferita dal padre di 
Reinhold è altamente indicativa e premonitrice: 
Liebe war es nie, es war nur eine Liebelei… 
Liebe war es nie, es war ein Scherz…232 
 
Questo ritornello è ripetuto spesso nel romanzo, e di solito preannuncia un 
tradimento, da parte della madre di Reinhold e poi di Tamara, oppure segna l'inizio di 
una nevrosi, come nel caso della madre del protagonista-narratore.  
Come Giuseppe, Reinhold è sempre rimasto molto legato al padre. Anch'egli, 
inoltre, è diventato povero da giovane ed è stato scacciato dal suo paese. Se Giuseppe 
aveva subito il tradimento dei suoi fratelli, Reinhold ha dovuto subire il tradimento di 
tutta la sua patria, ormai nazista e antisemita: 
"נמרג ינניא ינאי .ידוהי ינא!]  " … [ 
"וניבגל ,םידוהיה"דלוהנייר ול רמא  ,"הכופהה הלאשה תא לואשל שי: הנמאנ ונדלונ הבש ץראה םאה 
ונל .הינמרג תא ונבהא והחנא ,ונתוא הבהא אל הינמרג לבא .ונתוא האנש איה . םינמאנ םינב ונייה ונחנא
הינמרגל ,ונב הדגב איהו.233 
Il tradimento assume qui una dimensione storico-politica, che si riflette su quella 
familiare. I due tradimenti, quello della madre e quello della patria, sono inseparabili. 
In effetti, il motivo del tradimento sembra ricollegato alla dimensione femminile e a 
quella della diaspora.  
A questo punto il tragitto di Reinhold ripete nuovamente quello di Giuseppe: 
entrambi sono fuggiti dalla loro patria a causa di un tradimento. Giuseppe, tradito e 
venduto dai fratelli,  aveva attraversato il mar Rosso trovando, suo malgrado, rifugio 
in Egitto. Per Reinhold, invece, il paese-rifugio è la Gran Bretagna, anch'essa al di là 
di un breve tratto di mare. Seguendo quello che è anche l'itinerario ideale secondo il 
sionismo, Reinhold parte dalla diaspora per approdare in Terra di Israele. D'altra 
parte, bisogna anche dire che Reinhold non approda in Terra di Israele in quanto 
fervente sionista, ma in quanto soldato britannico. Egli è dunque legato alla Gran 
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 Per la traduzione in tedesco, che era la lingua originale della canzone, cfr. Shahar D., L'agent secret de sa majésté, 
Paris, Gallimard 1983, p. 42. 
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 Shahar D., L'agente…, p. 136. Trad. it.: "'Io non sono tedesco. Sono ebreo!' […]. 'Per quanto riguarda noi ebrei', 
rispose Reinhold, 'bisogna porsi la domanda opposta: la terra in cui siamo nati ci è stata forse fedele? Noi abbiamo 
amato la Germania, ma la Germania non ci ha amato. Ci ha odiato. Noi eravamo figli fedeli della Germania, e lei ci ha 
tradito". 
Bretagna da un giuramento di fedeltà, almeno fino alla fine della guerra. Come 
Giuseppe, anche Reinhold si fa apprezzare per i suoi talenti ovunque egli vada. 
Nell'esercito britannico, è estremamente rispettato per la sua prestanza fisica, per il 
suo indomito coraggio e per la sua conoscenza del tedesco, molto utile in tempo di 
guerra. Dalla Terra di Israele, Reinhold si vendica prendendo parte attiva allo sforzo 
bellico britannico contro la sua patria traditrice.  
Alla fine della guerra egli si congeda dall'esercito britannico per dedicarsi alla 
causa sionista nei ranghi dell'Irgun, dove, naturalmente, si segnala per le sue doti di 
coraggio e di intraprendenza. Paradossalmente, proprio a causa del suo impegno in 
favore della causa sionista, Reinhold viene allontanato dalla Terra di Israele e 
rimandato nella diaspora. Proprio come Giuseppe, infine, egli, costruisce la sua 
fortuna in terra straniera, prima a Parigi e poi negli Stati Uniti. Da lì, come Giuseppe 
in tempo di carestia, non lesina mezzi e uomini per aiutare Israele.  
L'identità di Reinhold, come quella di Giuseppe, è cangiante. Come la vita del 
patriarca, anche quella di Reinhold è piena di imprevisti. Le fortune di Giuseppe sono 
alterne. Ad ogni sua caduta corrisponde una ripresa e una rinascita ad una vita nuova. 
Egli viene gettato in una cisterna nei panni di giovane ricco e prediletto dal padre, e 
ne esce giovane schiavo. Da schiavo, diventa soprintendente alla casa di Putifarre, 
finisce in prigione, e ne esce come amministratore di tutto l'Egitto. Allo stesso modo, 
Reinhold fugge povero e perseguitato dalla Germania, per fare carriera nell'esercito. 
Lascia l'esercito, diventa un uomo-chiave nell'Irgun, fugge per poi risorgere come un 
ricco miliardario americano. Come il patriarca, Reinhold rinasce ogni volta ad una 
vita nuova e più fortunata di quella precedente. Da questo punto di vista, egli ripete 
l'itinerario classico dell'eroe illustrato da Campbell. Quando, alla fine del romanzo, il 
protagonista-narratore lo riconosce, le sue imprese recano un messaggio nuovo, fatto 
di speranza e di giustizia. 
La cangiante identità di Reinhold è riflessa nelle sue ampie conoscenze 
linguistiche: 
אוה בתכ תא םירבדה תילגנאב ,יפכ גהנש זא ללכב בתּכּcתִהcל הָפשׂב תילגנא: ותפשב ולש ,תינמרגב ,לדח 
שמתשהל זאמ חרב ינפמ רלטיה ,זאמו היה תילגנא התיהש ותפש היינשה התוא דמל היהשכ ןיידע דלי הינמרגב ,
התיהשו תיעבט ול רתוי כמל ראש תופשה תורזה דמלש .אוה ןווכּתה רובעל תוברב םימיה הָפשׂל תירבעה ,אלא 
םימיבש םהה ,היהשכ לכ םויה ולוכ יורש הדקפמב תילגנאה ברקב םילייחה םילגנאה ,השק היה ול ןוֵוַכcל תא 
ותעד הביתכל הָפשׂב תירבעה ,בותכלו "תירבעב לש הֶקֶי" – ךכ רמא אוה ומצע – ןיא אוה ןכומ ,יכ על ןכ עגפי 
רבדה ןה ודובכב ולש ןהו ודובכב לש תירבעה .לככּ הָפשׂהילעב השיגרה היה ןֵתונ דוֹבכּ הליִמל ,הָבוּתכּה ,
דומילבו ןושלה תירבעה הָרָזה ול היה שקבמ תדרל  הָחוּרל בלתשהלו היבצקמב ,אלו זעה בותכל הב – אל 
ומצעל אלו וֹתָלוּזל – דע אלש שיגרי אוהש החוש ללוצו הב דכג.234  
 
Il talento per le lingue accomuna Reinhold e Giuseppe235. Per Reinhold, tuttavia, 
apprendere una lingua significa anche calarsi, almeno parzialmente e 
provvisoriamente, in un'altra identità. La vera, profonda differenza tra Reinhold e gli 
altri personaggi di Shahar è situata proprio in una diversa visione del concetto di 
identità. Essa non è più legata all'appartenenza fisica ad un suolo patrio. Neanche la 
lingua è, in fondo, decisiva. Reinhold è capace di padroneggiare l'inglese, l'arabo e 
poi anche l'ebraico, oltre la sua lingua materna, il tedesco. Questo particolare è 
notevole, in quanto il sionismo, tanto di destra quanto di sinistra, ritiene 
tradizionalmente indispensabile la conoscenza e la padronanza dell'ebraico moderno, 
per tutti coloro che intendono definirsi israeliani.    
Per comprendere meglio la personalità e l'identità di Reinhold bisognerà ritornare 
alle brevi linee con cui Shahar introduce la narrazione: "questo è un racconto d'amore 
e una storia di tradimento". L'unico amore, che nel corso di tutto il romanzo non 
viene mai meno, è quello che lega padre e figlio, sia nel caso di Reinhold con suo 
padre, sia nel caso di Reinhold con il suo presunto figlio Emmanuel, detto Mani. È 
Reinhold stesso a porre la grande domanda: 
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 Shahar D., L'agente segreto…, pp. 18-19. Trad. it.: "Egli prendeva appunti in inglese, poiché all'epoca aveva 
l'abitudine di corrispondere proprio in quella lingua: aveva smesso di servirsi della sua lingua materna, il tedesco, da 
quando era fuggito da Hitler. Da allora, scriveva in inglese, la sua seconda lingua che aveva imparato quando era ancora 
bambino in Germania, e che era per lui la più naturale delle lingue straniere che conosceva. Aveva intenzione di passare 
all'ebraico nel giro di qualche tempo, ma in quel periodo passava tutte le sue giornate in un ufficio inglese tra soldati 
inglesi, e perciò gli era difficile concentrarsi e scrivere in ebraico. Non voleva scrivere in un ebraico da crucco – così 
diceva lui stesso – poiché così facendo avrebbe ferito il suo onore e quello della lingua ebraica. Come tutti i sensibili 
studiosi di lingua dava importanza alla parola scritta, e studiando la lingua ebraica, che gli era estranea, desiderava 
immergersi nel suo spirito e diventare tutt'uno col suo ritmo, perciò non si sforzò di scrivere in questa lingua – né per se 
stesso né per gli altri – finchè non sentì che nuotava e vi sguazzava come un pesce nell'acqua".  
235
 A riguardo cfr. ad esempio Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de Rabbi Eliezer…, p. 246: "Tous les 
peuples venaient vers Joseph pour lui demander de la nourriture. Et Joseph parlait à chacun dans sa langue particulière et 
il comprenait ce qu'ils lui disaient". 
"תאז הלאשה"  רמא דלוהנייר ,"ימ אוה ויבא לש לאונמע .ילוליא יתלאש תא ימצע תא הלאשה תאזה 
זא ,םימיב םהה ,אל ונייה וישכע םילייטמ הפ .תאז איה השרפ הכורא .רופיס ינפב ומצע"236 
   
In realtà lo stesso David Shahar ha risposto a questa domanda prima ancora di 
riconoscere Reinhold in Joseph Orwell, quando ha incontrato il giovane Emmanuel 
Bolkonski: 
םא יכ היה הז םדא ריעצ יידמל ,ןבכ םירשע עשתו םישולש ,חירקה רבכ ושאר טעמכ ןיטולחל ,לבא יוות 
וינפ םיכר ויה םיריעצו םעביצו ןנער וייחלו תומדמדא לשכ קונית חפוטמ בטיה ויניעו תולוכתהתוריהב 
תוצנצנתמ דעבמ םייפקשמל םילוגע.237 
 
Emmanuel è il ritratto di sua madre, in quanto ha gli occhi luminosi come lei, e di 
suo padre, Daniel Koren, in quanto ha l'aria di un bambino cresciuto, proprio come 
lui in quei giorni a Gerusalemme: 
לאינד היה זא כןב םירשע עשתו וא םישולש תמאבו היה ול ףוצרפ םינפ לש קונית לעב םייחל תונמנמש 
תודרוו םייניעו תולוגע תוטָבינ ןחכינ ינשכ תלכתיזורח תמולפו רעיֵש ינידנולב לסלתסמ יתאפב חצמה הובגה ,
אלא אלש התיה המולפ הזש התע הדלונ ,יכ םא ידירשׂ תירולבּה תלזרוקמה לע שארה חירקמה םרטב טע.238 
 
Ancora una volta, tuttavia, Reinhold va al di là dei meri confini fisici e della 
paternità biologica, scegliendo di accogliere ed amare Emmanuel come se fosse suo 
figlio a tutti gli effetti: 
קפסה סנכנ ובילל ירחא הקסיעה הלודגה הנושארה הָשעש םע ידרומהם םיישבּחה .הז היה דלומהגחב 
ינֶמוּ רוטפ היה ןמ הכילהה םידליהןגל .אוה אצי זא לייטל וֹתִא ינגב ןומרה ירליט ,דליהו ץר וינפל לא תכירבּ 
םימה תיזכרמה ,הלוגעה ,ידכ טישהל הילע םישׂרפמתניפס הנטק הלבּיקש הנתמב ותואב םוי .דלוהנייר 
בשיתה דחאב תואסיכה לזרבה לכתסהו דליב חלשמה תא תישׂרפמה ,עתפו םואתפ האר ינד ןרוק  ןטק .הז אל 
היה וזיא אוהש ןוימד רורבּ םינפהיוותב ,אלא והשמ תועונתב ףוגה ,תוינפב שארה ,תויוצווכּתהב ףרועה ,
תיווזב קוּשׂיפּה לש תופּכּ םיילגרה ,הכילהב וליפאו ךויחב .רזח לכתסהו לבא ןוימדה אל שטשטינ ,אלא ךפיהל 
– דדחתנ דוע ירתו ,דלוהניירו ,םושמ המ ,ץרפ קוחצב לוקב םר ךכלכ םיבשויהש ןימיימ לאמשמן ונפה 
םהישאר וילא .םג דליה הנפה ושאר הרוחא ךייחו .תילגתה ללכּ אל הקיחרה ותוא לעמ דליַל .ךפיהל  לע לכּ 
ויתושגר םימחה וילא ,וקזחתנש וכלהו ,הפסוותנ םג המינ לש םימחר.239 
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 Ibidem, p. 309. Trad. it.: "'Questa è la domanda' – disse Reinhold – 'Chi è il padre di Emmanuel. Forse se mi fossi 
posto questa domanda allora, in quei giorni, non staremmo passeggiando qui. È una lunga storia. Un racconto nel 
racconto'". 
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 Ibidem, p. 292. Trad. it.: "Benché fosse un uomo molto giovane, di circa ventinove trent'anni, era già quasi del tutto 
calvo, ma i tratti del suo viso erano giovani e di colorito fresco le sue guance erano rosse come quelle di un bebé ben 
nutrito e i suoi occhi di colore azzurro luminoso scintillavano dietro i suoi occhiali tondi". 
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 Ibidem, p. 33. Trad. it: "All'epoca Daniel aveva circa ventinove o trent'anni, e aveva proprio una fisionomia infantile 
di un bebé, con le guance grassottelle e rosee e gli occhi tondi scrutatori come due perle azzurre e un ciuffo di capelli 
biondi con dei boccoli al lato della fronte alta. Tuttavia, non si trattava di un ciuffo appena spuntato, quanto piuttosto 
dei rimasugli di un ciuffo ondulato su una testa divenuta calva anzitempo". 
239
 Ibidem, pp. 363-64. Trad. it.: "Il dubbio gli era entrato nel cuore dopo il primo grande affare che aveva concluso con 
i ribelli etiopi. Accadde a Natale, e Mani era in vacanza dall'asilo. Andò a fare una passeggiata con lui ai giardini delle 
Tuileries, il bambino correva davanti a lui verso la vasca d'acqua centrale, rotonda per far galleggiare la piccola barca a 
vela che aveva avuto in regalo proprio quel giorno. Reinhold stava seduto su una delle sedie di ferro, intento a osservare 
il bambino che lanciava la barchetta a vela, quando, all'improvviso, si vide davanti agli occhi un piccolo Daniel Koren. 
 Un'antica leggenda bretone, ripresa anche da David Shahar ne Un'estate in via dei 
profeti, narra che il mago Merlino si lasciò imprigionare in un cerchio incantato dalla 
fata Viviana di cui era innamorato, rinunciando per amore alla propra libertà. 
Apparentemente, potrebbe sembrare che un destino simile sia toccato al sergente 
Reinhold, vittima volontaria di Tamara, ammaliatrice e traditrice, come sua madre. 
L'eroe uscirebbe dunque sconfitto dalla sua prova, caduto preda dell'eterno ritorno del 
medesimo.  
In realtà, l'avventura di Reinhold, e dunque la sua identità, non si esauriscono 
affatto nel tempo mitico circolare. Tutt'altro, "Reinhold è stato capace di battersi con 
più successo contro Tamara"240, preservando la sua libertà e integrità e dunque 
spezzando volontariamente il cerchio magico. Di fronte all'intuizione, confermata 
dalla stessa Tamara, che Mani non è suo figlio, Reinhold ha rivendicato la propria 
libertà, scegliendo di tenere con sé il bambino e la madre. Tamara, forse senza 
rendersene conto, ha trasformato Reinhold in un padre, ponendo termine ai suoi 
vagabondaggi erotici da scapolo inguaribile, e dandogli la possibilità di dare a Mani 
tutto l'affetto che suo padre non aveva avuto il tempo di dargli.  
La circolarità temporale e l'eterno ritorno del medesimo vengono inoltre infranti in 
un'altra scena, l'ultima del romanzo ambientata ancora una volta in un caffè di Haifa: 
ידכ אל ררועל תודשח לצא רצלמה ןימזה סוכ הפק טילחהו תאצל רבעל בוחרה ידדצה דיימ ירחא 
הייתשה ,לבא דוע ינפל שגוהש הפקה וסנכנ ינש םירטושה המינפ .קחמב שולש תונחלוש דלוהניירמ היה שיא 
רגובמ ןבכ םישימח ,שובח טֵקcסַק ושארל ,םנמנמ דגנכ ןותיע יזעול רייוצמ שורפ לע חלושהן וינפל .םע 
םיילענהידעצמ תורמוסמה לש םירטושה ררועתה ,הנפ רבעל תספרמה ,הארשמו םירטוש םג בוחרב ,ץר 
רבעל חתפה הנופה לא בוחרה ידדצה –  ] … [ . ןכתיי ותואש םדא חילצמ היה קלתסהל ,ילוליא לקתנ ןחלושב 
וירחאו אסיכב .טֵקcסַקה טמשנ ושארמ אוהו לפנ חטתשהו לע וינפ לע רההפצי .םירטוקה וטע וילע דיימ ,
ותואבו עגרה לוכי דלוהנייר קלתסהל ול ןיאב האור הסינכב תישארה ,קֵזcבֶהcו לש ןויגה םג רמא ול תושעל ןכ ,
לבא והשמ רחא ירמגל הרק: םַעַזתַרשַׂח אלל רועיש הפיצה ותוא ,אוהו לפנתה לע םירטושה .תא ןושארה 
ליפה הצרא ףורגאףקמב תחא תיחנהש ול תסלב ,ידימו ינשה ףטח תא ןַגימוֹטה תקבו םלה וב וינפב ונטיבבו .
                                                                                                                                                                  
Non si trattava di una somiglianza qualsiasi nella fisionomia, quanto di qualcosa nelle movenze del corpo, nel modo di 
girare la testa, nei movimenti del collo, nell'angolo tracciato dai piedi mentre camminava, nel portamento e perfino nel 
sorriso. Guardò di nuovo, ma la somiglianza non svanì, anzi al contrario divenne ancora più pregnante, e Reinhold, per 
qualche motivo, scoppiò a ridere a voce così alta che i vicini a destra e a sinistra si voltarono. Anche il bambino si voltò 
sorridendogli. La scoperta non lo allontanò affatto da lui. Al contrario, a tutti i sentimenti di affetto che provava per lui, 
che si andavano rinforzando sempre di più, si aggiungeva anche una certa pietà". 
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 Oren Y., Un avvertimento…, p. 18. 
"חרבת ,חרבת" – ארק רבעל שיאה ,"לע בכעתת שפחל תא טקסקה ךלש ,חרבת" .אוה ארק וילא ,םושמ המ ,
תינמרגב הבש אל רביד זאמ םימיה םהה.241 
Ancora una volta Reinhold spezza la circolarità temporale, salvando una vittima 
dai suoi persecutori, rivivendo così in maniera diversa la scena della sua infanzia, in 
cui non aveva potuto difendere suo padre: 
םע גיפסהש תא העיזה ,רעינ תא קבאה רשיפו תא יטמק הצלוחה םייסנכמהו ,רמא ומצעל יוארש אוה 
שנועל רומח רתויב לע ותוגהנתה פההעור ,לכבו תאז אל שיגרה לכ הטרח .ךפיהל – הלקה ןיאמ התומכ 
הממור תא וחור ,וליאכ רענתה הז התע תקעוממ םינש הכ תובר דע התייהש קלחל ותיווהמ ,קרו וישכע ,םע 
תורענהה הנממ ,םשנ החורל.242 
Indicativamente, questa è l'ultima ripetizione della prima scena ambientata nel 
caffè berlinese. Nel racconto Dei sogni, lo zio Tsemah spiega al nipotino che la 
sofferenza è grande quanto il senso di colpa che ciascuno ha. Per espiare il suo 
tradimento Tsemah chiede scusa ad una donna che non vede da anni, ma che per 
trasfert diventa sua moglie Stella ormai defunta. Anche il padre di Reinhold è ormai 
defunto, e il peso che egli avverte è il senso di colpa per essere stato complice oltre 
che strumento della madre traditrice. Salvando un estraneo, che per transfert diventa 
il padre, Reinhold espia il suo tradimento, involontario naturalmente, nei confronti 
del padre. Così facendo egli spezza la catena di ripetizioni del tempo mitico. 
Prima che l'identità dell'eroe appaia a tutto tondo resta un ultimo punto da chiarire: 
la questione del tradimento di Reinhold nei confronti dei suoi compagni di lotta 
nell'Irgun. Nel bunker a Baluza, Yoel confida al protagonista-narratore che se potesse 
ritrovare Reinhold gli domanderebbe semplicemente il motivo del suo tradimento: 
"וישכעו"ול יתרמא   ,לאויל , "גפנ וליא השוע תייה המשהרקמב וב ת"? 
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 Shahar D., L'agente…, pp. 331-32. Trad. it.: "Per non destare sospetti nel cameriere ordinò un caffè e decise di uscire 
attraverso la strada laterale, subito dopo averlo bevuto, ma prima ancora che gli fosse portato il caffè entrarono due 
poliziotti. A distanza di tre tavoli da Reinhold era seduto un uomo adulto di circa cinquant'anni, con un casco sulla testa, 
sonnecchiava davanti un giornale straniero illustrato aperto sul tavolo davanti a sé. Sentendo i passi delle scarpe 
chiodate dei poliziotti, si svegliò, si diresse verso la terrazza, e quando vide i poliziotti anche per la strada, corse verso 
l'uscita che dava sulla stradina laterale […]. Forse quell'uomo sarebbe riuscito a scappare, se non fosse inciampato in 
una tavola e poi in una sedia. Ill casco gli cadde da testa e lui finì disteso con la faccia a terra. I poliziotti gli 
piombarono subito addosso, e in quello stesso istante Reinhold avrebbe potuto fuggire non visto dall'uscita principale. 
Anche un lampo di buon senso gli suggerì di fare così, ma avvenne qualcosa di completamente diverso: un eccesso di 
rabbia immensa lo afferrò e si precipitò sui poliziotti. Fece cadere il primo a terra con un pugno alla mascella, sottrasse 
al secondo il tommy-gun e lo colpì al viso e al ventre con l'impugnatura. 'Scappi, scappi' disse all'uomo, 'non si metta a 
cercare il casco, scappi'. Per qualche motivo gli si rivolse in tedesco, lingua che non parlava da quei giorni lontani". 
Il grassetto è della scrivente 
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 Ibidem, p. 332. Trad. it.: "Dopo essersi asciugato il sudore, si ripulì dalla polvere e distese le pieghe della camicia e 
del pantalone, dicendosi che si meritava la punizione più amara per il suo comportamento selvaggio. Nonostante ciò, 
non provava alcun rimorso. Al contrario, una calma inconsueta gli risollevava lo spirito, come se si fosse alleggerito di 
un peso che lo opprimeva da così tanti anni da essere diventato parte di sé, e solo ora, dopo essersene liberato, respirava 
a pieni polmoni". 
"םולכ אל"לעוי רמא   ,"ותוא לאוש קר יתייה:תאז תישע עודמ  יאני "?243 
 
Il racconto di Reinhold a David Shahar e l'ultima spiegazione di Tamara hanno 
ormai chiarito il concatenarsi degli avvenimenti che hanno portato alla sua scomparsa 
improvvisa. È ormai chiaro che Reinhold non ha mai tradito i suoi compagni. 
Tuttavia, la domanda di Yoel non allude ai nudi fatti, ma alle motivazioni profonde di 
Reinhold, che gli era sembrato sincero e coraggioso.  
Attraverso il breve e coinciso racconto di Yoel, il lettore si immerge nel tempo 
storico della guerra di Indipendenza dal punto di vista dell'Irgun. La guerra, e per 
estensione anche gli anni immediatamente precedenti ad essa, assumono una 
consistenza mitica, a metà strada tra il tempo della creazione e quello 
dell'escatologia244. In questo momento tragico e decisivo per lo Stato di Israele in 
fieri, il personaggio di Reinhold appare agli occhi dei lettori come un cavaliere d'altri 
tempi, che fin da bambino ha sempre cercato di difendere i più deboli. Da adulto, 
Reinhold ha sempre mantenuto integro il suo onore, restando contemporaneamente, 
artefice del suo proprio destino, costruito su una serie di libere scelte. La scelta più 
importante è quella di definirsi ebreo:   
םירובד תינללוכןושלב לע "תורהזהה" ו"ץרא תדלומ" ו"ולרוג לש ידוהיה" אל קר  םידגונמ ויה וחורל ,
אלא וליפא םיאונש וילע ,] … [ . םירבדה "ינא יניא ינמרג ,ינא ידוהי" ואצי ויפמ עגרב וב נרכז אבאב ולש 
היהש בוהא וילע רתוי לכמ םלועה ,אבאו ולש היה ידוהי .הז היה והשמ ימיטניא רתויב.245  
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 Ibidem, p. 250. Trad. it.: "'E adesso' – chiesi a Yoel – 'che cosa gli diresti se lo incontrassi per caso?' 'Nulla' – rispose 
Yoel, 'gli chiederei soltanto questo: Yannai – perché lo hai fatto?'".  
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 "Al momento dello scoppio delle ostilità, nel novembre 1947, la popolazione ebraica ammontava a circa 600 mila 
anime. In un anno di guerra le perdite furono di un po’ più di 6.000 persone, percentuale simile a quella subita dalla 
Francia nei cinque anni della seconda guerra mondiale, il doppio di quelle subite dall'Italia in quattro. L'ampiezza di 
questa emorragia non fu subito percepita: […]. Le conseguenze a termine furono invece – come nel caso europeo – 
incalcolabili sul piano morale, politico, ideologico e sociale. Due intere classi universitarie e una buona parte dell'élite 
giovanile dello Yishuv furono distrutte; i sopravvissuti vennero assorbiti da una burocrazia inesperta mentre la società 
perdeva la sua compattezza ideologica e vedeva diminuire l'ardore pionieristico che aveva permesso la creazione dello 
stato".  Segre D. V., Il poligono…, p. 117. Se Segre evidenzia con molta obbiettività le conseguenze oggettive della 
guerra di Indipendenza, Ilan Greilsammer ne mette a nudo la percezione nella memoria collettiva israeliana: "Le mythe 
fondateur de l'État est Tashah, 1948. Expérience centrale des Israéliens, souvenir brûlant, à la fois douloureux et 
exaltant, pour tous ceux qui l'ont vécu, occupant une place cruciale dans la mémoire collective des citoyens de l'Etat, 
juifs et arabes. Le lien entre la bataille et la victoire, la proclamation de l'Etat d'Israël le 14 Mai 1948, en pleine guerre, 
ont une dimension mythique, eschatologique". Greilsammer I., La nouvelle histoire d'Israël Essai sur une identité 
nationale, Paris, Gallimard, 1998, p. 160. Il grassetto è della scrivente.   
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 Shahar D., L'agente…, pp. 136. Trad. it.: "I discorsi generici sull' 'individuazione' e 'la patria' e 'il destino ebraico' 
non solo andavano contro il suo modo d'essere, ma gli erano odiosi, […]. La frase, 'io non sono tedesco, sono ebreo', gli 
era uscita di bocca ricordandosi di suo padre, che egli amava più di ogni altra cosa al mondo, e suo padre era ebreo. Si 
trattava di qualcosa di così intimo che non era disposto a parlarne in generale".  
L'ebraicità di Reinhold è una libera scelta, nata da una riflessione di natura 
morale, che scaturisce da un legame intimo e profondo con il padre. Questo legame 
va al di là del dato fisico ma è basato su 'una comunione di spirito'. Da questo punto 
di vista, Reinhold somiglia ulteriormente al patriarca Giuseppe, che, pur vivendo in 
Egitto, non si corrompe con culti idolatri, restando fedele al Dio unico e quindi agli 
insegnamenti di Giacobbe. In nome di questi insegnamenti morali, ad esempio, 
Giuseppe rifiuta di tradire la fiducia di Putifarre e di diventare l'amante della di lui 
moglie. L'ebraicità di Giuseppe e quella di Reinhold discendono da un legame di 
filialità paterna. In entrambi i casi il padre è una figura morale, prima ancora che 
religiosa: 
ןוויכמ ומאש הנניא היידוהי הכלהכּ – ךכ רבסוה ול דרשמב תונברה ,ירה אוהש ונניא ידוהי יפלעףאו 
אוהש בשוח תא ומצע ידוהיל תלשממשו רלטיה  האור וב ידוהי הצורו דימשהל ותוא רשאב אוהש ידוהי .אוה 
אל היהי ידוהי דע לשא רייגתי הכלהכ ,לבא דלוהניירל אל קשחתה רייגתהל הכלהכ ,םג אל איתפכ היה ול 
תויהל ידוהי אלש הכלהכ .ותויה ידוהי ירה הז והשמ ימיטניא וניב ןיבל אבא ולש .רשאו תוהדזהל – ללכב 
השק ול סופתל ךיא רשפא תורדסהל םע והשמ יללכ טשפומו  ומכ "םע" וא "תד" וא "היגולואדיא" .שיגרמ 
אוה  תוהדזה קר םע ימ שיגרמש  מכוהו בשוחו והומכ הצורו ותבוטב.246 
La scelta di Reinhold si situa al di là di legami di sangue, di religione o di 
nazionalità. In quanto soggetto in grado di scegliere, Reinhold rifiuta il concetto di 
'destino', e a maggior ragione il concetto di destino ebraico, che rende ebreo chiunque 
nasca da una madre ebrea, a prescindere dalla sua volontà, legando l'identità ad un 
dato fisico accidentale. D'altra parte, neanche l'ideologia può essere di grande aiuto, 
in quanto il nazionalismo europeo di matrice romantica, sfociato nella mistica del 
sangue e del suolo, lega l'individuo suo malgrado ad una terra, ritornando ad un 
concetto di destino basato su un dato fisico, che prescinde da qualsiasi scelta 
individuale. Di conseguenza, l'identità di Reinhold non si risolve né nel quadro del 
nazionalismo sionista di matrice europea, né nella tensione tra Israele e Diaspora. 
Egli è la dimostrazione che un ebreo che vive nella Diaspora può essere fedele al suo 
popolo e ad Israele, senza essere necessariamente nato in Terra di Israele. Reinhold 
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 Ibidem, p. 137. Trad. it.: "Dal momento che sua madre non era ebrea secondo la halakhah – così gli avevano 
spiegato nell'ufficio del rabbinato  neanche lui era ebreo benché fosse figlio di un ebreo e benché egli stesso si ritenesse 
ebreo e il governo di Hitler vedesse in lui un ebreo da annientare proprio in quanto tale. Non sarebbe stato ebreo finchè 
non si fosse convertito secondo la halakhah, ma Reinhold non desiderava convertirsi secondo la halakhah, né gli 
importava di non essere un ebreo secondo la halakhah. Il suo essere ebreo era qualcosa di intimo tra lui e suo padre, e 
per quanto riguardava l'individuazione – gli era piuttosto difficile capire come ci si potesse riconoscere con qualcosa di 
così generico e diffuso come 'il popolo', o 'la religione' o 'l'ideologia'. Egli sentiva di potersi identificare solo con 
qualcuno che si sentiva come lui, pensava come lui e desiderava il suo bene".  
ha scelto liberamente di essere ebreo, e resta sempre coerente con la sua scelta. 
Attraverso la fedeltà alla memoria e all'affetto di suo padre, Reinhold resta fedele allo 
Stato di Israele in particolare, e al popolo ebraico in generale. Dunque, Yoel, non si 
era sbagliato, nel riconoscere in lui un uomo coraggioso e fedele. D'altra parte, 
l'opinione del mondo conta poco agli occhi di Reinhold, per il quale l'unico vero 
giudice, severo e inappellabile, risiede nella coscienza del singolo:  
אםשי ,וכותךותב ,עדי זאמ דימתמו טפושהש יתימאה בשוי םינפב ,ךותב ומולח לש דליה ,] … [ .  קר 
טפושה בשויה םינפב עבוק תמאב ,םאו אוה עבוק יוארש התא חבשל ,זא אל הלעי אלו דירוי םואמב ימ אוה 
קוידב עובצה ,לכונה ,םטמוטמה וא ןכוסמהןויקומה אשיש תא םואנ הליהתה ,םאו אוה עבק יוארש התא 
יאנגל ,אל וליעוי ךל לכ תוילאדמה לבקתש םהידימ.247 
Questa riflessione del sergente Reinhold rispecchia la visione di Shahar, secondo 
il quale i criteri di valutazione della storia nazionale, familiare o delle vicissitudini 
del singolo, sono fondati su una base umana-esistenziale, nella quale la coscienza del 
singolo gioca un ruolo fondamentale248.  
Benché la coerenza con se stesso sia la costante del sergente Reinhold, la sua 
identità è composta anche da altri elementi. Altamente indicativo a riguardo è il nome 
di battaglia che egli si sceglie: Yannai. Alessandro Yanneo era un membro della 
dinastia degli Asmonei, discendenti dei Maccabei. Il riferimento al periodo dell'eroica 
rivolta dei Maccabei, contro i sovrani Seleucidi ellenizzati, è evidente. Del resto, 
nella lettura ideologica elaborata dal sionismo, la rivolta dei Maccabei è uno degli 
ultimi episodi storici in cui gli ebrei si sono battuti eroicamente contro l'invasore 
straniero e pagano. D'altra parte, Alessandro Yanneo non faceva parte della dinastia 
dei Maccabei, quanto piuttosto degli Asmonei che "erano molto più imbevuti di 
ellenismo di quanto non lasci credere il fatto che lo combatterono"249. Come 
Reinhold, Alessandro Yanneo aveva due nomi, "Yanneo per gli ebrei, Alessandro per 
i Greci"250. Egli fu inoltre un sovrano intrepido e battagliero, che dovette battersi per 
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 Shahar D., L'agente…, pp. 144-45. Trad. it.: "Da qualche parte, dentro di sé, aveva sempre saputo che il vero giudice 
risiede nell'interiorità, nei sogni infantili, e che oltre ad esso non c'era un giudice in cielo e in terra: […]. Solo il giudice 
che risiede nell’interiorità può emettere il vero verdetto, e se egli decide che sei degno di lode, non ha nessuna 
importanza in meglio o in peggio chi, ipocrita, ciarlatano, stupido, buffone pericoloso, ti stia mormorando alle orecchie 
parole adulatorie, e se egli decide che sei votato al disonore, non ti saranno di alcun aiuto le medaglie che avrai 
ricevuto" 
248
 Cfr. p. 65. 
249
 Sacchi P., Storia del secondo Tempio…, p. 226. 
250
 Ibidem, p. 234.  
difendere il suo regno dalle aggressioni esterne ed interne251. Infine, secondo fonti 
talmudiche, Alessandro Yanneo sarebbe un esempio di malvagio capace di redimersi 
in punto di morte, diventando un giusto252. Egli è vissuto in un periodo in cui la 
Giudea era attraversata da forti tensioni interne, ellenizzata e sempre pronta a cadere 
nelle mani di un invasore ostile e, per di più politeista, la cui cultura era già 
ampiamente diffusa nel paese. Allo stesso modo, 'in quei giorni' la Terra di Israele era 
sottomessa all'amministrazione britannica, ormai venuta meno agli impegni presi con 
la Dichiarazione Balfour. L'Yishuv era esposto agli attacchi degli arabi, e attraversato 
da tensioni al suo interno, in particolare a causa degli scontri tra la destra e la sinistra 
sionista che non sempre erano di natura puramente verbale e ideologica. La scelta di 
tale nome di battaglia, Yannai, è dunque un riferimento ad un'identità eroica eppure 
sfaccettata, in cui l'ebraicità resta il dato di base e il motore delle scelte di Reinhold. 
Egli durante la seconda guerra mondiale combatte accanto alla Gran Bretagna contro 
la germania nazista, terminata la guerra e congedatosi dall'esercito britannico, entra 
nell'Irgun, deciso a battersi contro la Gran Bretagna, che nel frattempo ha rinnegato 
gli impegni presi col popolo ebraico e si comporta come un'ostile potenza occupante.  
Se da un lato, la fedeltà di Reinhold e la sua identità vanno al di là dei confini 
fisici dello stato nazionale, evitandogli di diventare l'incarnazione di un nazionalismo 
sciovinista e pericoloso, bisogna anche dire che essa è attraversata da opposte 
tensioni. È infatti innegabile che Reinhold, bello e prestante, con il suo cavalleresco 
concetto di onore ma anche e soprattutto di coraggio e di audacia, che ricordano il 
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 Cfr. Ibidem: "La sua vita trascorse in mezzo alle armi, in una lotta continua volta talora alle conquiste, talora alla 
difesa per la stessa sopravvivenza della dinastia. Si resse con la forza del suo esercito per difendersi dai nemici esterni 
ed interni". 
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 Talmud Babli Gemara Berakhot 29a: 
 ןימאת לא ןנת אהו אלו אל ורקיעמ קידצ לבא ורקיעמ עשר אוהה לוע השעו ותקדצמ קידצ בושבו ביתכהו אלו אשיב יוה אל אבט ירימג ייבא רמא
כ ןנחוי ירהש ךתומ םוי דע ךמצעב" ןנחויו דוחל יאני רמא אבר ןנחוי אוה יאני אוה ייבא רמא יקודצ השענ ףוסבלו הנש םינמש הלודג הנוהכב שמש ג
ורקיעמ קידצ ןנחויו ורקיעמ עשר יאני דוחל 
Trad. franc. Elkaïm-Sartre E. (a cura di), Aggadoth du Talmud de Babylone…, p. 92 : "Cependant Abbaye a dit: «Nous 
avons une tradition qui veut qu0un homme bon ne puisse devenir méchant». – Mais n'est-il pas écrit Si le juste se 
détourne de sa justice et commet l'iniquité (Ez. 18, 24)? En fait il s'agit dans ce passage d'un homme qui, à l'origine, était 
un méchant, et non d'un homme originellement juste – Mais ne nous enseigne-t-on pas qu'on ne doit pas se croire [un 
juste] avant le jour de sa mort? Par exemple R. Yohanan, le Grand Prêtre, officia pendant vingt-quatre ans et à la fin se 
fit Sadducéen. Selon Abbaye, Janaï et Johanan ne font qu'un. Selon Rabba, Janaï et Johanan sont deux personnes 
différentes: Janaï était un méchant dès l'origine, Johanan originellement un homme juste". Storicamente, il testo 
talmudico si siferisce ad "una conferma del ritorno di Yanneo alla parte farisaica […]: era un iniquo ma divenne giusto. 
Dal contesto è chiaro che «iniquo» significa «sadduceo»". Sacchi P. Storia del… p. 237, n. 8. 
motto dannunziano – memento audēre – è molto vicino al sionismo revisionista, cui 
lo lega innanzitutto la militanza nell'Irgun. Fisicamente e spiritualmente, Reinhold 
incarna il hadar, ovvero l'ideale etico-morale dei giovani membri dell'associazione 
Betar, fondata da Jabotinski253. Anche il legame culturale e politico con l'Europa in 
generale e con la Gran Bretagna in particolare, contribuisce ad avvicinare Reinhold 
all'ideologia di Jabotinski254. 
 A causa delle sue innumerevoli peripezie di guerra, Reinhold rievoca la figura di  
Joseph Trumpeldor, con cui, tra l'altro, ha in comune il nome255. La battaglia di Tel 
Hai, in cui Trumpeldor trovò eroicamente la morte nel 1920, divenne un mito 
nazionale già nel periodo del Mandato britannico. Di conseguenza, Trumpeldor 
"emerged as the first national hero of the young Hebrew society in Palestine"256, e 
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 Cfr. Jabotinski citato in Shimoni G., The Zionist…, p. 245: "'A Hebrew word that is almost untranslatable into other 
languages. It comprehends some dozen different concepts: external beauty, pride, manners, loyalty'. It was meant to 
encompass everything in the Betar member's daily life, from his table manners to his diction. He was to show dignity, 
pride, and generosity of hearth, and his every word was to be honourable. Hadar signified 'the comportment of the son 
of a king' a Jewish equivalent of the English aristocratic or gentlemanly attributes". Il Betar, acrostico di Berit 
Trumpeldor – patto in nome di Trumpeldor – era un'organizzazione giovanile fondata da Jabotinski che intendeva 
essere "both a 'school' and 'a military camp'; the forme ras a training ground for the new dignified type of national Jew, 
the latter as a preparation for the Jewish Legion". Ibidem. 
254
 La formazione culturale e politica di Jabotinski non si basò sull'ebraismo tradizionale né su quello secolarizzato, 
quanto piuttosto su "rather extraneous European influences such as the liberal strains in Russian literature, the 
nationalist drama of Garibaldi and the Italian Risorgimento and the Polish national revival". Shimoni G., The Zionist…, 
p. 237. Jabotisnki ha sostenuto per un certo periodo la politica Britannica, a partire dalla prima Guerra mondiale, 
quando formò la legione ebraica nell'ambito dell'esercito britannico. Egli credeva sinceramente nell'impegno preso dal 
governo britannico con la Dichiarazione Balfour che sanciva "the British Mandatory's solemn obligation not only to 
foster the development of the Jewish national home but also to facilitate Jewish participation in its protectionuntil 
attained sovereinity". Ibidem, p. 237. Quando poi, la gran Bretagna tradì gli impegni presi, impedendo l'immigrazione 
ebraica in Palestina Jabotinski dovette ricredersi: "Jabotinski charged the Mandatory authorities in Palesatine with 
wilful failure to carry out the letter and the spirit of British obligations". Ibidem. Il tema del tradimento politico è di 
ritorno. 
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 "Trumpeldor (1880-1920) a toujours fasciné la communauté juive de Palestine. Après la création d'Israël, il est 
devenu un symbole pour Tsahal. Très influencé dans sa jeunesse par les idées de Tolstoï, il s'était distingué par sa 
bravoure durant la guerre russo-japonaise de 1904: après avoir perdu un bras, il avait demandé à être aussitôt renvoyé 
au front. En 1912 il émigra en Palestine et participa très vite à la défense des colonies juives. Durant la Première Guerre 
mondiale à Gallipoli il participa aux combats contre les Turcs aux côtés des Anglais. Revenu provisoirement en Russie, 
il se consacra à la création du mouvement de jeunesse sioniste HeHalutz (Le Pionnier), et repartit en 1919 pour Eretz-
Israël. Quand arrivèrent les nouvelles inquiétantes selon lesquelles les implantations juives du nord de la Galilée étaient 
en danger, on demanda à Trumpeldor de s'y rendre pour organiser la défense. Il parvint à Tel-Hai le 1er Janvier 1920, et 
commença à bâtir les fortifications. Le 1er Mars, les forces arabes attaquèrent, Trumpeldor fut grièvement blessé, et 
mourut alors qu'on le transportait à Kfar Giladi. Chaque écolier du Yishouv connaissait par cœur les derniers mots de 
Trumpeldor: […], «Cela ne fait rien, il est bon de mourir pour notre pays». Ces paroles supposées eurent une immense 
diffusion, et forgèrent le mythe de Tel-Hai". Greilsammer I., La nouvelle histoire…, p. 102. Per quanto riguarda 
Trumpeldor, i fatti della battaglia di Tel Hai, e il loro impatto sulla coscienza collettiva dell'Yishuv cfr. anche Zerubavel 
Y., Recovered Roots Collective Memory and the Making of Israeli National Tradition, Chicago and London, The 
University of Chicago Press 1995, cap. 3 "The Battle of Tel Hai, pp. 39-59.  
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 Zerubavel Y., Recovered Roots…, p. 43. L'impatto che la battaglia di Tel Hai ebbe sulla coscienza collettiva 
dell'Yishuv fu fortissimo: Tel Hai provided the Israeli society with a myth of origin, a point in time that symbolized the 
come tale fu considerato sia dal sionismo socialista sia da quello revisionista257. Egli, 
inoltre, reappresentava anche "l'archétype du «nouvel homme hébreu», par opposition 
au juif traditionnel de l'Exil. Un héros actif, et non un juif de la dispora passif, 
nerveux, impulsif, inquiet"258. Questo accostamento a Trumpeldor spiega anche la 
vena polemica contro la diaspora che attraversa il romanzo, in parallelo con la 
sfaccettata identità di Reinhold.  
 
6. 3  Via da Gerusalemme 
 
Ne L'agente segreto di sua maestà, il motivo del tradimento è sempre ricollegato 
alla diaspora, al mondo dei gentili, e alle donne. La madre traditrice di Reinhold non 
è ebrea. La scena del 'giorno dei colori' si svolge in un caffè di Berlino. Le altre 
scene, pur svolgendosi in Terra di Israele hanno un sapore europeo, in quanto sono 
sempre ambientate in qualche caffè, che diventa la metafora di uno stile di vita 
europeo. La stessa Tamara, con la sua somiglianza alla madre di Reinhold, ha un 
qualcosa di europeo, soprattutto nel suo modo di vestire sofisticato ed elegante, nel 
suo stesso modo di vivere, come una signora dell'alta società europea. 
Il tradimento di Tamara, con cui si conclude la prima parte del romanzo, viene 
scoperto da Reinhold in un caffè di Gerusalemme. Se il tradimento della madre di 
Reinhold aveva distrutto il tempo mitico dell'infanzia berlinese, il tradimento di 
Tamara, distrugge il tempo e lo spazio mitico di Gerusalemme, che fino allora era 
stata per Reinhold un porto sicuro di fronte alle battaglie della seconda guerra 
mondiale, e dunque di fronte al tempo storico. 
Il tradimento dunque determina l'intervento del tempo storico sul tempo mitico. 
Infatti, nella seconda parte del romanzo, il protagonista-narratore, Yoel e Reinhold 
sono presi nel turbine del tempo storico. La città di Gerusalemme di 'quei giorni' è 
ormai remota, non da un punto di vista spaziale, ma da un punto di vista temporale e 
                                                                                                                                                                  
rebirth of the nation and the beginning of a new era. The spontaneous response to Tel Hai revealed the Zionist pioneers' 
immediate recognition of the symbolic significance of this event as a major turning point in Jewish history". Ibidem 
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 A riguardo cfr. Zerubavel Y., Recovered Roots… e Greilsammer I., La nouvelle histoire… 
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 Greilsammer I., La nouvelle histoire…, p. 103. 
spirituale. Questo spiega l'attrazione irrefrenabile e irrazionale del protagonista-
narratore adulto che segue Abie Driesel recalcitrando, in quanto vorrebbe dedicarsi 
alle sue ricerche su Reinhold. Queste ricerche sono l'espressione di quella che Mircea 
Eliade ha definito la nostalgia del paradiso, formulata in chiari termini dallo stesso 
protagonista-narratore: 
בצעה אל גופנ אלא דקמתה ביבסמ תדוקנל תחא באככ םומע ףקותש ,םימעפל הרוש המילש לש םייניש ,
ללוכו וליפא תא ןזואה ,דע אוהש דקמתמ והצקספאב לש בצע ןטק דחא רוחב דחא לש ןש תחא .תאז התיה 
השגרה לש ןדבוא לכ המ היהש םעפיא רקי ,לכ תודליהתומולח שמות הזב רחא הז ;
באהשגרהםלועלדוערוזחתאלשהדי הדקמתהש ,המםושמ ,אקווד ביבסמ תונמדזהל הצמחוהש 
השיגפב םע לאוי תעדל המ הלע ול ולרוגב לש דלוהנייר ירחא םלענש ונתיברצחמ .דלוהנייר םלענ תעב 
תנועבו תחא םע תודליהםלוע ילש.259   
 
Per il protagonista-narratore, Reinhold rappresenta il legame con un tempo ed uno 
spazio mitici. A questo riguardo, bisogna precisare che l'immagine e il senso di 
Gerusalemme, nella prima parte, del romanzo sono filtrati alternativamente dalla 
coscienza del narratore-testimone bambino e da quella del protagonista-narratore 
adulto, più che dalla sensibilità dello stesso Reinhold. Quanto a quest'ultimo, il suo 
legame con Gerusalemme è, paradossalmente, proprio Tamara. Infatti, al momento 
del suo risveglio all'ospedale, la luce di Gerusalemme e la luminosità degli occhi di 
Tamara si riflettono l'una nell'altra. Questa corrispondenza tra alcune figure 
femminili e la città era già presente nei racconti, in particolare in quelli del primo 
filone.    
Nella seconda parte del romanzo, il tempo storico domina, trascinando il 
protagonista-narratore via da Gerusalemme. Reinhold invece torna a Gerusalemme 
dopo la fine della seconda guerra mondiale. La città, tuttavia, non è più la stessa, in 
quanto egli è completamente assorbito dal suo impegno nei ranghi dell'Irgun ed è ben 
deciso a non ritornare da Tamara. Per questo motivo, i racconti di Yoel e di Reinhold 
sono ambientati per lo più fuori da Gerusalemme, ad Haifa, per la precisione. 
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 Shahar D., L'agente…, p. 203. Trad. it.: "La tristezza non svanì, piuttosto si concentrò dallo spazio intorno in un 
punto come il dolore sordo che talvolta prende un'intera arcata dentaria fino ad arrivare all'orecchio, finchè si concentra 
in una piccola punta di dolore nel buchetto di un solo ed unico dente. Era una sensazione di perdita di ciò che una 
volta era caro, tutti i sogni dell'infanzia annientati l'uno dopo l'altro; la sensazione di aver perduto qualcosa che 
non sarebbe tornato mai più, concentrata, per qualche motivo, sull'occasione perduta di incontrare Yoel e di sapere 
cosa era successo a Reinhold dopo che scomparve dal cortile di casa nostra. Reinhold era scomparso insieme col 
mondo della mia infanzia". Il grassetto è della scrivente.  
Gerusalemme viene descritta dai due rapidamente, ed è profondamente diversa da 
quello che era stata nella prima parte del romanzo. Dai racconti di Yoel e di Reinhold 
non traspaiono più paesaggi luminosi, ma solo strade, edifici, e appartamenti divenuti 
ormai terreno di battaglia.  
Avendo saputo che Reinhold è tornato a Gerusalemme, Tamara tenta di 
riannodare i rapporti con lui. Questi, tuttavia, tenta di fuggirla in ogni modo: 
innanzitutto ignorando i suoi messaggi, facendole sapere di avere cambiato casa. I 
mutati rapporti con Gerusalemme si riflettono anche sul legame di Reinhold con la 
casa patriarcale. Egli ha perso la chiave della sua stanza, ed è costretto ogni volta a 
rientrare dalla finestra. Ironicamente, l'unica chiave è rimasta nelle mani di Tamara, 
che l'ha conservata dai tempi della sua relazione con lui. Perciò, ella è l'unica a poter 
entrare nella camera attraverso la porta, come se ne fosse divenuta la legittima 
proprietaria e Reinhold un estraneo: 
ןכ ,– ןבומכ: החתפ תא תלדה חתפמב ראשנש הדיב ןמ םימיה םהה .ןמ עגרה עדונש הל רזחש 
םיילשוריל ,הפפועתה האבו ,–  ] … [ – וישכעו קר איה הלוכי חותפל את ורדחתלד ,יכ חתפמה ולש ךלה 
דוביאל .דע אלש חקי הדימ תא חתפמה וא השעי קתעה וא ףילחי תא לוענמה  ךרטצי סנכּהל תאצלו ךרדב 
ןולחה.260 
Se il primo tradimento di Tamara aveva sospinto Reinhold a fare ritorno al fronte, 
la scena del caffè, dopo la quale egli si convince che Mani sia suo figlio, lo persuade 
ancora di più ad allontanarsi da Gerusalemme, in direzione di Haifa, dove Tamara 
non potrà trovarlo. Tuttavia, l'attentato al porto fallisce e Reinhold si ritrova a vivere 
per l'ennesima volta la scena della sua infanzia, redimendosi dal suo senso di colpa. A 
questo punto però, per uno strano scherzo del destino, o forse per puro caso, Reinhold 
fuggendo dalla polizia inglese si ritrova nella casa dove Tamara aveva vissuto fino al 
matrimonio, in quel momento affittata da Daniel per provare uno spettacolo con delle 
marionette. È proprio Daniel a porre la domanda fondamentale: 
המ התא רמוא – םִאה תיבל לש הרמת יקסנוקלוב וזיא איהש תועמשמ תרתסנ ונייחב?261 
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 Ibidem, p. 347. Trad. it.: "Si – naturalmente: lei aveva aperto la porta con la chiave che era rimasta in suo possesso 
da quei giorni. Da quando era stata informata che lui era tornato a Gerusalemme era venuta di volata – […] – e ora solo 
lei poteva aprire la porta della stanza di lui, perché la sua chiave era andata perduta. Finchè non avesse preso la copia di 
lei, o ne avesse fatto fare un altro esemplare o avesse cambiato la serratura sarebbe dovuto entrare e uscire dalla 
finestra". Il grassetto è della scrivente. 
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 Ibidem, p. 338. Trad. it.: "Le nostre ricerche ci hanno portato alla casa di Tamara… Cosa ne dici – forse la casa di 
Tamara Bolkonski ha un qualche significato misterioso nelle nostre vite?…" 
Se per Reinhold questo incontro è una sfortunata casualità, per Daniel si tratta 
dell'opera di un destino, che regge le fila di un progetto, in cui tutto, alla fine si 
tiene262. Persuaso che Mani sia suo figlio, e richiamato dai suoi superiori, Reinhold fa 
ritorno a Gerusalemme, dove cerca Tamara per poterle parlare. Ancora una volta per 
caso, o forse per l'intervento del destino, ella dovrebbe trovarsi al King David, 
proprio nel momento del terribile attentato dell'Irgun, nel quale Reinhold svolge un 
ruolo chiave. L'hotel, che dà il titolo a questa parte del romanzo, era all'epoca il 
centro politico amministrativo e militare delle forze britanniche. Proprio per questo 
motivo, è descritto e percepito come un corpo estraneo alla città, sede del quartiere 
generale britannico, e luogo in cui si conduce una vita in stile europeo, 
completamente avulsa dalla vita palpitante nella Gerusalemme della prima parte del 
romanzo. Il King David, inoltre, è il luogo in cui Tamara tradisce Reinhold con un 
ufficiale inglese, un gentile. A questo punto si avvia una spirale tragicomica: per 
salvare una donna traditrice Reinhold corre nell'ala dell'hotel riservata alle forze 
britanniche, scoprendo che Tamara non è lì, è andata con il colonnello Drake ad una 
festa data dal re Abdallah. Il comportamento strano di Reinhold il giorno 
dell'attentato, le lettere di Tamara ritrovate da Yoel, fanno sì che egli sia accusato di 
tradimento ai danni dell'Irgun. Nel frattempo però, Reinhold viene rintracciato e 
trovato dagli inglesi, e grazie alla mediazione di Tamara, gli viene risparmiata 
l'impiccagione in quanto membro dell'Irgun. In cambio, viene inviato con tutti i 
riguardi in Belgio. 
In queste ultime scene ambientate a Gerusalemme, Shahar crea un groviglio di 
avvenimenti. Resta in Reinhold, e anche nel lettore la grande domanda: un tale 
intreccio può essere frutto del caso, o è dovuto all'intervento di un destino, magari di 
una providenza divina che agisce in base ad un suo progetto? 
L'unica cosa certa è che questo groviglio di tradimenti veri e apparenti allontana 
definitivamente Reinhold da Gerusalemme, conducendolo prima in Belgio e poi a 
Parigi dove farà fortuna. 
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 Nel romanzo, questa problematica svolge un ruolo fondamentale. Ad essa saranno dedicate le pagine successive. 
 
 6. 4 Tra il serio e il faceto – Il tempo ne L'agente segreto di sua maestà 
 
Il legame intertestuale con la tradizione ebraica e la storia di Giuseppe non si 
risolve soltanto nel parallelismo tra Giuseppe e Reinhold. Esso piuttosto coinvolge la 
struttura temporale della narrazione, che somiglia a quella dei Midrashim in cui il 
presente contiene già il futuro. Nei Midrashim, la storia è narrata dal punto di vista 
dell'eternità, per mano di commentatori che sono riusciti a penetrare le intenzioni 
divine. Un esempio basterà per chiarire meglio il concetto: 
Era stato fin dai tempi del patto siglato fra le carcasse divise, che il Santo, sia Egli 
benedetto, vista la titubanza di Abramo in quell'occasione, aveva stabilito che Giacobbe 
sarebbe sceso in Egitto con la sua famiglia. Così, la predilezione di quest'ultimo per 
Giuseppe e l'invidia che essa scatenò nei fratelli, motivo della vendita del giovane e della 
sua permanenza in Egitto, altro non furono se non manovre indirette del Signore, il quale 
preferì agire dietro le quinte piuttosto che condurre di persona Giacobbe alla schiavitù 
d'Egitto263.   
 
Ovviamente, i commentatori vogliono affermare una visione simultanea di passato 
presente e futuro che è un attributo divino, ricollegabile al concetto di divina 
provvidenza.  
Ne L'agente segreto di sua maestà, David Shahar ha inserito tre storie che sono 
state pubblicate anche separatamente nella raccolta di racconti I baffi del papa col 
titolo Il malocchio, La bambola di Palermo e Giuseppe principe di Pithom. In questi 
racconti si rifrangono, come di consueto nell'opera di Shahar, alcuni dei fili 
conduttori del romanzo.  
Con la storia dello specchio maledetto, Il malocchio264, narrata nelle prime pagine 
del romanzo, il lettore si ritrova proiettato nella Gerusalemme del 1941-42. Reinhold 
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 Ginzberg L., Le leggende degli ebrei volume III…, p. 21. 
264
 In questo racconto compare per la prima volta il sergente Heirinch Reinhold, arruolato nell'esercito britannico 
durante la seconda guerra mondiale e locatario di una stanza nella casa del narratore-testimone bambino. Reinhold si fa 
raccontare dall'anziana Jamilah, una donna araba che si occupa delle pulizie, la storia dello specchio che ha appena 
acquistato. Questo specchio, secondo Jamilah, reca in sé il malocchio: tutto inizia con la visita del Kaiser Gugliemo II a 
Gerusalemme, in quell'occasione occorreva scegliere una bambina che andasse a portare all'imperatrice il ricamo fatto 
dalle allieve della scuola musulmana. Nessuno però intende accettare questo incarico, i genitori delle bambine hanno 
paura che l'invidia attiri il malocchio sulle loro figlie. Ismail Bey, un uomo colto e illuminato, ispettore delle scuole del 
paese decide allora di far andare la sua stessa figlia Rawada, che per la grande occasione viene vestita dalla madre Sitt 
viene presentato dal narratore-testimone bambino che osserva e descrive la sua 
abituale toeletta di fronte allo specchio: 
אל ושובלב לש נגרסה'ט ,םג לא ויגהנמב ,אל אצמנ ץמש ןמ תורקפהה ןא ןמ תוערפתה .ךפיהל – : יימימ 
אל יתשגפ םדא דיפקהש והומכ לע ץוהיג םייסנכמהטמק לעו חוצחיצ םיילענה וליפאו לע יוקינ םיינרופיצה .
היהשכ קרתסמ ינפל יארה היה ןחוב קודקידב בר תא תקוספ רעישׂה אדוול אציש שיהר לוכל הכורא.265  
 
Ancora una volta salta all'occhio la somiglianza con Giuseppe, sempre attento alla 
cura della propria persona266. Il tono della descrizione non è asciutto e obiettivo, ad 
esso infatti si mescolano le osservazioni del bambino. Attraverso di esse, più che 
attraverso in nudi fatti, viene descritta la figura di Reinhold insieme allo strano 
specchio, la cui superficie è attraversata da una fenditura che rimanda un doppio 
riflesso. Naturalmente, il bambino è subito attratto dallo specchio: 
היה יאר קיתע םימי לעב תרגסמ ץע הבחר תבהזומ בצינ לע םייערכ תופלוגמ  ןימכ ןורא לודג  םימָימ 
רבכשמ .םעפ יתצצה וירוחאל יתחכונו תעדל תמאבש תויוצמ םירתסתוריגמ ויב חול יארה ימדקה ןיבל חולה 
ירוחאה הנופה לא ריקה .יתיסנ ףולשל המכּ ןימ תוריגמה ,אלא וללהש תולוענ ויה לע לוענמ .התיה ול 
הירוטסיה תגלפומ תוכופהתב – םא םנמא שי אמת הירבדב לש ג'הלימ ,לש התוא הייברע הנקז הרכמש ול ,
דלוהניירל ,תא יארה.267 
Oriente e occidente si incontrano: da un lato il sergente Reinhold, ebreo di origine 
tedesca, dall'altro l'anziana Jamilah, che fa parte di un mondo arabo e mediorientale 
in via di trasformazione. La mediazione tra i due mondi è affidata ad uno specchio, 
un oggetto che tradizionalmente stimola l'immaginazione di scrittori e la 
superstizione dei semplici, in Oriente come in Occidente. 
Nella storia dell'anziana Jamilah ci sono alcuni elementi che hanno un'importanza 
fondamentale nel romanzo. Innanzitutto, Jamilah, la sua storia, e il suo modo di 
                                                                                                                                                                  
Fatma, di fronte allo specchio. Mentre la bambina si ammira Sitt Fatma ha l'impressione di vedere due immagini 
riflesse: nella prima c'è Rawada bella ed elegante mentre la madre le si affanna ancora intorno, nella seconda Sitt Fatma 
ha preso le sembianze di una vecchia strega che punta sulla bambina con uno sguardo intriso di gelosia e cattiveria. 
Dopo la cerimonia, Rawada sale sul terrazzo del palazzo dove suo padre aveva ordinato di far accendere delle candele 
per illuminare tutta la città, un soffio di vento fa alzare le fiamme, queste si attaccano al vestito della bambina che 
muore bruciata.  
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 Shahar D., L'agente…, p. 16. Trad. it.: "Era impossible trovare un pizzico di anarchia e di licenza nell'abbigliamento 
e nelle abitudini del sergente. Al contrario non ho più incontrato qualcuno attento alla stiratura della piega dei pantaloni 
e alla lucidità delle scarpe e perfino alla pulizia delle unghie come lui. Quando si pettinava di fronte allo specchio, 
controllava con molta cura la riga dei capelli per essere sicuro che procedesse diritta in tutta la sua lunghezza".  
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 Cfr. Ginzberg L., Le leggende degli ebrei volume III, p. 17: "Accanto a tanta scienza vi era in lui un che di puerile: si 
imbellettava gli occhi, si acconciava con cura i capelli e camminava con passo affettato". 
267
 Shahar D., L’agente…, p. 16. Trad. it.: "Si trattava di uno specchio antico, con una cornice di legno larga e dorata, 
sorretto da due basi intarsiate come un grande armadio dei giorni passati. Una volta lo osservai da dietro e scoprii che 
esistevano davvero dei cassetti nascosti tra lo specchio che stava davanti e la tavola posteriore, rivolta verso il muro. 
Cercai di aprire alcuni cassetti ma questi erano chiusi a chiave. Era una storia complicata, deviata dalle bugie – se 
davvero bisogna dar credito alle parole di Jamilah, la vecchia araba che aveva venduto lo specchio a Reinhold". 
raccontare prefigurano la possibilità di un diverso rapporto con il mondo arabo. 
Questo rapporto è reso possibile dalla mediazione della cultura araba e mediorientale, 
prima ancora che dalle stesse persone fisiche. Jamilah è molto attenta alla 
concatenazione dei fatti, e la sua tecnica narrativa è la stessa di David Shahar. Questa 
tecnica narrativa ha due fondamenti l'oralità e la ripetizione: la storia si tramanda di 
generazione in generazione – Jamilah ha saputo del Pasha da sua madre. Durante 
questi passaggi generazionali, la storia assume le caratteristiche di una leggenda 
orientale, ripetuta periodicamente sia per il piacere del narratore sia per quello 
dell'ascoltatore: 
ךשמב ןמזה דמל ]דלוהנייר[ תעדל ןיאש ץוחלל התוא ,תא ג'הלימ הנקזה ,הבושתל תידיימ הרורבו 
הלאשל תקיודמ תמיוסמו ,אלא חינהל הל רפסל תא םירבדה הכרדב הלש דע לֵשcלַת cשִתֶש םכותמ הבושתה 
קובמהתש ,המו םג הירופיסש וסליפ םהל  ךרד ובילל  ולחהו םיכשומ ותוא דע ידכ ךכ היהש ,םעפכ םעפב 
ריצפמ הָב בוּשתש רֵפסתוּ תא ותוא רופיס ומצע דוע דועו.268 
Ne L'agente segreto di sua maestà, come nel ciclo Il palazzo dei vasi infranti, 
Shahar si serve sempre di più di questa tecnica narrativa, confermando così la sua 
appartenenza anche alla cultura mediorientale, una cultura o per meglio dire una 
tradizione, e un modus vivendi che accomuna la comunità ebraica e quella 
musulmana. Con gli arabi, uomini e donne, che condividono questa cultura, è 
possibile costruire un rapporto umano. Perciò, Reinhold ascolta rapito e pieno di 
ammirazione la storia di Rubash Effendi che "non soltanto era il più grande dei 
signori del paese ma anche il più ricco il più saggio di tutti"269.  
Come Shahar, anche l'anziana Jamilah non si accontenta di ripetere i disgraziati 
eventi risalenti al 1898, l'anno della visita del Kaiser a Gerusalemme, questi fatti 
relativamente recenti hanno la loro origine in avvenimenti ancora precedenti, 
all'epoca del Pasha turco che governava Gerusalemme, prima ancora che lei stessa 
nascesse:  
ג'הלימ התיה תרפסמ יארהש ךייש היה םעפ החפל יכרותה לשומה םילשורי ,ומוקמו הנישהרדחב לש 
ותוא החפ ,תולגרמל ותטימ .דוע ותויהב הייארדע לכל ללוחתמה לע ותטימ של החפה יכרותה ץלפתה יארה 
לדוגמ הכובמה .אל תיכוכזהינפ וקדסנ – וּללה וראשנ םימלש םיקצומו םימימכ המימי – אאל והשמ וכותב 
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 Ibidem, p. 18. Trad. it.: "Col passare del tempo [Reinhold] aveva imparato a non mettere fretta all'anziana Jamilah 
costringendola a dare una risposta immediata e chiara ad una domanda specifica, ma piuttosto a metterla a suo agio 
affinché raccontasse i fatti a modo suo, finchè non veniva fuori da questi stessi fatti la risposta desiderata, anche perché 
in questo modo i fatti si aprivano una strada verso il suo cuore e incominciavano a intrigarlo al punto che ogni volta 
insisteva affinchè lei gli rispondesse e gli raccontasse la stessa storia ancora e ancora". 
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 Ibidem 
ץצופתה ,זאמו היה ספ קד רשיו הצוח ותוא וסכלאנתי ןמ דוקדוקה ינימיה ןוילעה לא דוקדוקה ילאמשה 
ןותחתה.270   
La storia dello specchio introduce il lettore ai modi di vita del periodo ottomano, 
che assume le caratteristiche di un tempo idilliaco, quasi mitico, in cui ebrei ed arabi 
vivevano in concordia e amicizia. L'armonia di questo tempo mitico paradisiaco è 
infranta dall'irrompere del tempo storico. In seguito al crollo dell'impero ottomano e 
alla diffusione del nazionalismo, un abisso separa sempre più le due comunità. 
Nel suo racconto, ambientato nel periodo Ottomano, Jamilah ricostruisce una 
catena di eventi che ha avuto inizio con lo smodato appetito sessuale di Rubbash 
effendi, e che è giunto ad una svolta decisiva al momento della visita del Kaiser a 
Gerusalemme. Questa serie di eventi ha reso lo specchio maledetto, facendolo finire 
nelle mani di Jamilah, e da lì in quelle del sergente Reinhold. Vi sono due spiegazioni 
possibili ai fatti che avvennero in tale occasione. La concatenazione degli eventi 
ricostruiti da Jamilah ha una causalità che affonda le sue radici in un mondo mitico-
magico, in cui gli eventi vengono interpretati attraverso una logica basata 
sull'analogia. Perciò, secondo la vecchia Jamilah, lo specchio è veramente maledetto. 
Ma è possibile anche un'altra spiegazione dettata da una logica basata sulla 
concatenazione di causa ed effetto, e dunque più razionale: in realtà il malocchio non 
fa parte della natura dello specchio. Esso è piuttosto originato da un peccato umano, 
la lussuria del Pasha. Parallelamente, Ismail Bey, colpito dalla morte di sua figlia, 
spiega a Jamilah che il malocchio nasce dall'invidia altrui, e lo specchio è innocente: 
אי ג'הלימ !לא ךל שושחל ינפמ יארה .אל אוה ערהןיע .ערהןיע אוה האנקהןיע לש ינב םדא ,יארהו קר 
ףקשמ ותוא.271 
Tuttavia, la spiegazione di Ismail Bey non scuote dalle fondamenta il pensiero 
analogico evocato  da Jamilah. Essa piuttosto si libera dell'elemento mitico-magico 
sostituendolo con una concatenazione di eventi basata sulla logica religiosa e 
monoteista del peccato che è destinato ad avere una punizione.  
                                                 
270
 Ibidem, p. 16. Trad. it.: "Jamilah raccontava che lo specchio era precedentemente appartenuto al Pasha turco 
governatore di Gerusalemme, e stava nella camera da letto del Pasha, ai piedi del letto. Siccome era il testimone oculare 
di tutto ciò che si svolgeva nel letto del Pasha lo specchio aveva ceduto di fronte alla gran confusione. La superficie di 
vetro non si era infranta – era rimasta intera e solida – ma qualcosa al suo interno si era infranto e da allora una striatura 
sottile e diritta lo divideva a metà in senso diagonale dall'angolo superiore destro all'angolo inferiore sinistro".  
271
 Ibidem, p. 24. Trad. it.: "Ya Jamilah! Non devi aver paura dello specchio. Non è lui il malocchio. Non c'è in esso 
alcun malocchio. Il malocchio è l'occhio invidioso degli uomini, e lo specchio si limita soltanto a rifletterlo". 
Il racconto di Jamilah vuole richiamare l'attenzione del lettore su un problema 
fondamentale che attraversa la trama del romanzo: la storia mirabolante di Reinhold, 
tanto simile a quella di Giuseppe, è il risultato di un progetto provvidenziale, come fu 
nel caso del patriarca, o è il frutto di una concatenazione di eventi basata su una 
casualità, che esclude l'esistenza di un qualsiasi progetto divino, e dunque, in ultima 
analisi, di Dio stesso? 
David Shahar si diverte nel corso di tutto il romanzo a fornire indizi contraddittori. 
La struttura temporale dei Midrashim, un progetto divino che mostra il presente dal 
punto di vista dell'eternità, è evocata proprio nella ricostruzione della storia dello 
specchio maledetto: 
ג הכיחתנ'הרמאו הנקזה הלימ ,"הֶשעמה היה ךכ קוידב אל .הנתמב ונתנ אלא יארה תא רכמ אל , ימאל אלו
ימצע יל אלא .ימא לש המוקמבו ותיבב דובעל יתכשמה ינאו זא התמ רבכ ימא . ינמרגה רסיקה אב ילוליאו
הָנָש םיעבּראcו עברא ינפל םילשוריב רוקב ךורעל ,מסיא לש הנטקה ותב התייה אלהָפיֵרשִׂב התמ ייֵב ליעא ,
ידיל לגלגתמ הזה יארה היה אלו!"  
"םילשוריב ינמרגה רסיקה רקיב םינש עבראו םיעברא ינפל!"גרס רזח ' לע ההימתתאירקב דלוהנייר טמ
וחומב תונובשח השוע אוהש היה רכּינ תֶצוֶוכּתמה וניע טבּמל רֶבֵעֵמוּ הירבד ." תואמ הנומש ףלא תמשב
הנומשו םיעשת ,ֶע ששםירויס רזיק םהליו הפ ךרע רבכ הנושארהםלועהתמחלמץורפ ינפל םינש הרשׂ!" . 
הז רבד ,המ םושמ , סיכמ טע םוקמב וב איצוהש דע תערכמ הכ תוביח לעב ויניעב הארנו ךכלכ ותוא עיתפה
תוירגיסה תספוק עבג לע םיכיראתה תא םשרו ונצוח.272 
Cosa significa lo stupito entusiasmo del sergente Reinhold? In un fatto storico, 
originato da una serie di scelte politiche del Kaiser Guglielmo, egli ha riconosciuto 
una traccia di predestinazione, oppure è seriamente divertito dalla concatenazione 
casuale dei fatti?   
La storia si conclude con l'osservazione finale di Jamilah: 
"ייֵב ליעאמסיא היה םכח שיא"דלוהנייר רמא . 
"ןכ"ג הרמא 'הלימ ,"םלוכ רפסהיתב לכ לע הנוממו ליכשמו םכח , הדאוואר תא ריקפה תאז לכבו
הנטקה ,וניעתבבּמ ול הרקיה ותב תא , הערה ןיעה לש התוירזכאלשותשאל הפקשנ ,פ תיסcל'המטא , ךותמ
גפה תארקל הפיה הדליה תא תטשפמ התיהשכ יארהה םע השיקתינמרגה תירסי" .273  
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 Ibidem, p. 20. Trad. it.: "La vecchia Jamilah sorrise e disse, '[…]. Se il Kaiser tedesco non fosse venuto 
quarantaquattro anni fa in visita la piccola figlia di Ismail Bey non sarebbe morta bruciata, e questo specchio non 
sarebbe passato nelle mie mani!'. 'Quarantaquattro anni fa il Kaiser tedesco venne in visita a Gerusalemme!' Il sergente 
Reinhold ripetè le sue parole con un'esclamazione di stupore, e dal suo sguardo con le sopracciglia inarcate si capiva 
che stava facendo il conto mentalmente. 'Nel 1898, sedici anni prima dello scoppio della Prima Guerra mondiale il 
Kaiser Guglielmo era già stato qui per una visita di ricognizione!' questo fatto, per qualche motivo, lo sorprese così 
tanto e gli sembrò così importante e stupefacente che tirò immediatamente fuori dalla sua tasca interna una matita per 
appuntarsi le date sul pacchetto di sigarette".  
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 Ibidem, p. 24. Trad. it.: "'Ismail Bey era un uomo saggio', disse Reinhold. 'Si', disse Jamilah, 'era un uomo colto e 
responsabile di tutte le scuole, ma nonostante ciò abbandonò la piccola Rawada, la figlia che gli era più cara della 
pupilla del suo occhio, alla crudeltà del malocchio che si rifletteva a sua moglie, Sitt Fatma, dall'interno di questo 
specchio mentre la abbelliva la bella bambina in vista dell'incontro con l'imperatrice tedesca". 
Reinhold è colpito da queste parole e si lascia sfuggire un'esclamazione in 
tedesco: 
ומצעלו למלמ תינמרגב "םיהולא םירידא !םיהולא םירידא !יכו ךיא לוכי אבא ליצהל תא דליה ינרופצמ 
ומא"?274 
L'esclamazione di Reinhold è strana, in quanto egli parla di 'sottrarre il bambino 
dalle grinfie della madre', ma Rawada era una bambina. Il racconto di Jamilah ha 
fatto sì che Reinhold si ricordasse della storia del 'giorno dei colori', che egli 
racconterà nelle pagine successive al piccolo narratore-testimone.  
La storia di Jamilah contiene in nuce il motivo del tradimento della madre 
malvagia ai danni del figlio e del marito. Nonostante il terribile racconto, Reinhold 
decide di ignorare la superstizione e di tenersi il bello specchio che ha appena 
comprato. Ancora una volta David Shahar si diverte: Reinhold compra lo specchio 
perchè non è superstizioso o perché anche lui, come il patriarca Giuseppe, è immune 
al malocchio?275 Parallelamente il motivo dello specchio ricorre spesso nel romanzo, 
contrassegnando l'inizio e la fine della vicenda276. Nuovamente, nel lettore sorge una 
domanda: si tratta di predestinazione o è soltanto un caso?  
Dalle vicende del sergente Reinhold questa domanda è estesa alla visione della 
storia ebraica in generale. Nella seconda parte del romanzo, quando il protagonista-
narratore passa dalla penisola del Sinai al territorio egiziano, due anonimi soldati 
discutono tra loro: 
פל ךומס יטירבה תורבקהתיבב'דיא – )םיטירבה ימיב דוע ונבה אבצה תונחמ,  ] … [ ( – תורדשה ךותב 
םיבלצ לש תוכוראהיברעמה רבדמב תוברקה יגורה לש םהיתורבק לע  ,דיודיניגמ ינש  םואתפ םה וליג: ינש 
םעפ הפ ותריש רבכ לארשיץראמ םידוהי םילייח ,םתומ תא ואצמ םוקמ אוהש וזיאב הפו. 
"הנושמ הארונ השגרה תאז" –דחא רמא  ."יתדלונש ינפל םינש רשע קוידב הזה םוקמב ותמ םה". 
"ךמצעל ראת" – רמא ינשה , לוחב דיודןגמ רייצ ודיבש דרזבו"לשמל וליא הרוק היה המ , םימק םה ויה
א םיאורו הייחתלוהפ ונת .ילגנא אבצ הפ היה זא ,ינמרג אבצ יבולה רבדמבו ...ונחנא וישכעו ... התא המ
רמוא? ... םיתמהתייחת  הלאה םירבדה לכב ללכב ןימאמ התא ,שפנהתוראשיה?חיננ םא  ,שפנהש עגרל 
גרהנ התאש ירחא תראשנ תמאב , ףחרל הכישממ איהשו ...רבכ םא ,– רבכ זא – ויהש לארשיינבש ןכתיי זא 
םתדובעב ותמשו םיירצמב הערפל םידבע , לשו םותיפ לש חיטהו םינבלה ךותב ועבקנ םהלש תופוגהשו
ססמער ,הפ ונתוא וארייו הזה םלועה ךותל ץוחבמ וציצי םואתפ םהש ...המ זא? " 
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 Ibidem, p. 24. Trad. it.: "Mormorò tra sé e sé in tedesco: 'Dio Onnipotente! Dio Onnipotente! E come poteva il padre 
sottrarre il bambino dalle grinfie di sua madre?'". 
275
 A questo riguardo cfr. Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de Rabbi Eliezer…, pp. 246-47: "Qui plus 
est, quand il chevauchait un char, et traversait toutes les frontières du pays d'Egypte, les filles égyptiennes se hissaient 
sur les murs pour lui, et lui lançaient des anneaux en or, en espérant qu'il les remarque et qu'elles puissent apercevoir sa 
beauté de sa figure, mais aucun œil ne le brûla, car il était «fructifiant et multipliant» dans les yeux de tous". Cfr. anche 
Ginzberg L., Le leggende degli ebrei volume III…, p. 73.  
276
 Cfr. pp. 89-91.  
"ינאןימאמ אל "ינשה רמא  ."גרהנ התאש ירחא ראשנ אל רבד םוש .שיא היה , הארו–פּוה  !–דוע וניא  .
ךתוא ובהאש הלא לצא  ראשנ ןורכיז קר ,החפשמהינב לצא ...ןמזה ךשמב םיחכוש הלא םגו" 277 
 
Questa conversazione, così piena di avverbi di tempo, riconduce il lettore ad 
alcune delle concezioni fondamentali di David Shahar, che in fondo non tenta di dare 
una risposta netta. L'autore, si limita a suggerire che alcuni spiriti più sensibili, forse 
quelli dotati della quarta dimensione dell'anima, possono percepire per un breve 
attimo questo susseguirsi del tempo, quasi come fosse una fuggevole intuizione 
metafisica che lascia l'animo immerso in una sensazione 'terribilmente strana'. D'altra 
parte, il secondo soldato riafferma quella visione del tempo a dimensione familiare, 
legata all'amore, che è centrale nei racconti del secondo filone e nel ciclo Il palazzo 
dei vasi infranti.  
Nel successivo racconto, La bambola di Palermo278, si rifrange il tema del  
tradimento umano che precede il tradimento nazionale e politico. Tra il sergente 
Reinhold e Carlo Levi, protagonista del racconto, esiste un legame essenziale: 
entrambi sono stati scacciati dall'Europa a causa dell'antisemitismo. Reinhold è 
fuggito dai nazisti e Carlo Levi dai fascisti italiani. Entrambi, dunque, sono stati 
traditi dalla propria patria. Il tradimento nelle relazioni amorose e quello nell'ambito 
nazionale e ideologico si riflettono l'uno nell'altro. Carlo Levi si diletta nel 
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 Shahar D., L'agente segreto…, p. 286. Trad. it.: "Nel cimitero britannico vicino a Fayyid – (campi militari lì erano 
stati costruiti all'epoca degli inglesi, […]) tra le lunghe file di croci sulle tombe dei caduti nelle battaglie nel deserto 
occidentale, erano state scoperte all'improvviso due stelle di Davide: due soldati ebrei della Terra di Israele avevano già 
servito qui una volta, e qui in qualche posto avevano trovato la morte. 'È una sensazione terribilmente strana' – diceva 
uno [dei soldati]. 'Sono morti esattamente dieci anni prima che io nascessi'. 'Immagina' – rispose l'altro, disegnando con 
un bastoncino una stella di Davide sulla sabbia 'che cosa succederebbe se, per esempio, risorgessero e ci vedessero qui. 
Qui c'era l'esercito inglese, e nel deserto libico c'era l'esercito tedesco… e adesso ci siamo noi… che ne dici? Credi, per 
esempio, in tutte quelle cose – risurrezione dei morti, sopravvivenza dell'anima? Supponiamo per un istante, che l'anima 
sopravvive davvero dopo la morte, e che continua a volteggiare nell'aria…se è così, - allora – allora è possibile che i 
figli di Israele che furono schiavi del faraone in Egitto, che morirono nella schiavitù e i cui corpi sono rimasti tra i 
mattoni e l'argilla di Pithom e di Ramesse, dessero all'improvviso un'occhiata in questo mondo, e ci vedessero qui… che 
succederebbe? L'alro replicò: 'Io credo che nulla resti dopo la morte. C'era un uomo, e guarda, hop! Non c'è più. Solo il 
ricordo resta – tra quelli che ti hanno amato, nella tua famiglia… e anche questi si dimenticano col passare del tempo".  
278
 Carlo Levi è un ebreo di Palermo trasferitosi in Terra di Israele a causa delle persecuzioni antisemite ed abita di 
fronte alla casa del testimone-narratore. Dopo lo scoppio della guerra egli non riceve più la pensione dall'Italia e per di 
più diventa un nemico per gli inglesi che occupano la Palestina. Per poter sbarcare il lunario decide di vendere dei libri 
ed altri oggetti antichi in suo possesso, ma nonostante le ristrettezze non aveva mai pensato di vendere le sue bambole e 
in particolare i pupi, le marionette che nella tradizione siciliana venivano usate per rappresentare la storia di Carlo 
Magno contro i  Saraceni. Da buon collezionista Carlo Levi possiede anche delle rarità che gli sono particolarmente 
care: le due marionette di Mona e Arturo, personaggi di un dramma in cui la prostituta Mona si sacrifica per salvare 
Arturo l'uomo che ama. Una sera il protagonista scopre tra le gambe di Mona un foglio con la scritta 'Italia cara Italia', 
fatta con una grafia quasi uguale alla sua, temendo di essere accusato di tradimento 'uccide' Mona trapassandola con la 
spada di Carlo Magno e decide di venderla 
collezionare bambole e marionette. Mona è quella che ama più di tutte, al punto da 
dividere il suo letto con lei. La storia procede per paradossi, proprio Mona, che ha 
sacrificato la sua vita per il re Arturo, dando così una prova di estrema fedeltà, 
tradisce Carlo Levi nascondendo, non a caso tra le gambe, il foglio con la scritta 
'Italia cara Italia': 
ותדרחל תרבוגה תכלוהו חכונ תעדל ודיבתכּש לש קתפה זונגה המוד אילפהל ודיבתכל ולש !םא – 
הלילח סחו – לופי קתפה ידיל וזיא אוהש רטוש ץוחב ,ומישאי ותוא דימ אוהש אוה בתוכש ותוא .היהת וז 
החכוה תכתוח ךכל אוהש יקלטיא ןמאנ הילטיאל הרקי ול ,התואל הילטיא תבייוא החלשש מםיציצפ ץיצפהל 
תא ביבאלת !ומישאי ותוא אל קר תונמאנל ץראל בייואה ,אלא םג לוגירב התבוטל ,ואיצויו ותוא גרוהל!.279 
 
Se non ci fosse stata la guerra, la reazione di Carlo sarebbe stata completamente 
diversa. Probabilmente, il ritrovamento gli avrebbe fatto piacere, accrescendo ai suoi 
occhi il valore della bambola. Ma proprio a causa della guerra, quando il 
nazionalismo moderno è all'apice della crudeltà, questo richiamo patriottico assume 
un tono completamente diverso. L'amor di patria, di cui i poeti del romanticismo 
italiano sarebbero stati fieri, si trasforma qui in un atto di tradimento nei confronti 
dell'Inghilterra potenza occupante della Palestina, che ha accolto Carlo Levi in fuga. 
Ma questo, Mona non lo sa: 
"הנומ ,הנומ ,תאז יל תללוע ךיא? –לגרמכ גרוהל יתוא ואיצוי ךללגב אלה !" 
"ןוכנ אל הז םיאה?הנומ הלאש , "ךל הרקי אל הילטיא םאה"? 
"ןוכנ הזש יאדווב"יכבב ולרק ררימ  ,"הילטיא תא בהוא ינאש יאדווב ,יתוא תבהוא אל הילטיא לבא !
ילוֹסוּמנםיקלטיאה םידוהיה תא בהוא אל י!" " םגיקלטיא ידוהי היה ינַילידומ"הנומ הרמא  , ידוהי היה אוהו
האג .] … [ –ינילידומל רתומ עודמ   ,] … [הילטיא תא ותדלומ תא בוהאל  ,ךלו ,יול ולרק ,] … [ הז עודמ  
הילטיא תא בוהאל ךל רוסא"?       
"הניבמ ךניא לבא ,הנומ"ריבסהל ולרק לדתשה   ,"םלועב המחלמ שי וישכעש ,יאשו ץרא הילט
המחלמ ילע הזירכה יתדלומ?בייואה ץרא וישכע איה הילטיאש תספות תא ןיא  ,םאשו ,הלילחו סח , עדווי
גרוהל יתוא ואיצוי רבדה"?280  
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 Shahar D., L'agente…, p. 37. Trad. it.: "Con suo crescente terrore si accorse che la grafia sul foglietto nascosto 
somigliava incredibilmente alla sua! Se, Dio non voglia, il foglietto fosse caduto nelle mani di un qualsiasi poliziotto 
fuori, lo avrebbero immediatamente accusato di essere l'autore della scritta. Sarebbe stata la prova definitiva che egli era 
un italiano fedele alla sua cara Italia, alla quella stessa Italia nemica che aveva bombardato Tel Aviv! Lo avrebbero 
accusato di essere fedele ad un paese nemico, e magari di fare anche la spia in suo favore, e lo avrebbero condannato a 
morte". 
280
 Ibidem. Trad. it.: " – 'Mona  Mona, come hai potuto farmi questo? Per colpa tua mi condanneranno a morte come 
spia!' – 'Non è forse vero?', chiese Mona, 'forse l'Italia non ti è cara?' – 'Certo che è vero', piangeva amaramente Carlo, 
'certo che amo l'Italia, ma l'Italia non mi ama! Mussolini non ama gli ebrei italiani!' – 'Anche Modigliani era un 
ebreo italiano', disse Mona. Ed era un ebreo fiero […] – 'perché è permesso a Modigliani, […] amare la sua patria, 
l'Italia, e a te Carlo Levi perché a te dovrebbe essere proibito amare l'Italia? – 'Ma non capisci, Mona', Carlo si sforzò di 
spiegare, 'che adesso c'è la guerra mondiale e che l'Italia, la mia patria, mi ha dichiarato guerra? Non capisci affatto 
che l'Italia è adesso un paese nemico, e che se, Dio non voglia, la cosa si sapesse mi condannerebbero a morte?'". Il 
grassetto è della scrivente. 
Queste parole sono fortemente indicative, come Reinhold, anche Carlo non dice 
che l'Italia ha dichiarato guerra alla Gran Bretagna, ma che piuttosto l'Italia gli ha 
dichiarato guerra in quanto ebreo, come può dunque egli accettare di sacrificarsi per 
questa patria ingrata? Parallelamente, Carlo si rende conto che a Mona la sua tragedia 
non interessa e che anzi, ella ha intenzione di tradirlo, perché in realtà Mona ama il re 
Arturo ed è per lui che si sacrifica non per Carlo Levi. Alle quattro del mattino, dopo 
un lungo surreale dialogo con la bambola, amareggiato e addolorato, Carlo la trapassa 
con la spada di Carlo Magno e la getta tra gli oggetti da vendere. 
Questi due racconti collocati dall'autore all'inizio del romanzo si ricollegano alla 
tecnica narrativa e alla visione provvidenziale che traspare dai Midrashim su 
Giuseppe. Tuttavia, non bisogna dimenticare che la relazione di trasposizione tra i 
due testi implica anche una dimensione ironica. Dunque, se da un lato la dimensione 
provvidenziale viene seriamente presa in considerazione, dall'altro David Shahar si 
diverte a contraddirla servendosi della sua pungente ironia: 
Il tema dominante ne L'agente segreto di sua maestà è l'ironia. Shahar riesce a dare 
vita a questo tema attraverso una struttura della trama centrale, unica nel suo genere. […]. 
La rottura della narrazione dei fatti secondo l'ordine cronologico fa sì che tali fatti siano 
esposti da vari punti di vista281. 
 
È ben vero che le visite di Tamara a Reinhold, quando questi risiedeva nella casa 
del narratore-testimone bambino, diventano molto più divertenti se raccontate dal 
punto di vista del bambino. Questi descrive la reazione isterica e comica di sua madre 
di fronte alla 'donna in viola', soprannome che Tamara si era guadagnata grazie ad un 
abito viola particolarmente vistoso. Tuttavia, l'ironia, tema dominante del romanzo, si 
manifesta a pieno in relazione all'ipostesto delle avventure di Giuseppe, e, per quanto 
riguarda il protagonista-narratore adulto, in relazione alle vicende della guerra del 
Kippur. 
Come la relazione di ipertestualità seria aveva una motivazione ideologica, allo 
stesso modo il rapporto di ipertestualità ironico è ricollegabile ad una visione 
ideologica, che coinvolge anche la religione ebraica. In effetti, vi sono alcune 
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 Oren Y., Un avvertimento…, p. 19. 
differenze fondamentali tra Reinhold e Giuseppe. Il patriarca è un modello di virtù e 
di castità, che giunge al punto di rifiutare le profferte della bella, ma pagana moglie di 
Putifarre, suo padrone. Reinhold incontra Tamara a ventisette anni, ed ha già al suo 
attivo una lunga carriera di seduttore di donne ebree e gentili. Egli è infatti attratto 
dalle donne belle e curate. Così proprio a Gerusalemme, città santa che non dovrebbe 
essere resa impura dall'adulterio e dalla fornicazione, egli intraprende una relazione 
con Tamara. A peggiorare le cose, c'è il fatto che è stato lo stesso Daniel Koren, 
marito di Tamara, a chiederle di occuparsi di Reinhold, in nome della loro amicizia. 
Daniel è stato anche una recluta di Reinhold, che dunque viola sia la fiducia 
dell'amico sia la lealtà ad un suo sottoposto, più debole di lui. Infine, lo stesso Daniel 
aveva confidato a Reinhold che il suo matrimonio con Tamara era un fallimento, 
proprio dal punto di vista dei rapporti sessuali. Ironicamente, Tamara si dedica ai suoi 
amanti, Reinhold e il colonnello Drake, con la stessa caparbietà con cui rifiuta di farsi 
toccare dal suo legittimo marito.  
Un altro punto di divergenza tra Reinhold e Giuseppe è il loro modo di fare 
fortuna in terra straniera. Il patriarca aiutò l'Egitto a superare gli anni di carestia 
accumulando cibo nei granai del faraone, salvando gli egiziani e poi anche i suoi 
fratelli e Giacobbe dalla fame. Per questo motivo, fu soprannominato 'nutritore'282. 
Contemporaneamente, però, Giuseppe vendette le derrate accumulate ai contadini 
egiziani, traendo profitto dalla loro fame283. Shahar ha già dimostrato in Luna di 
miele e d'oro di essere capace di dissacrare le figure dei patriarchi284. Ne L'agente 
segreto di sua maestà Giuseppe non è mai nominato. L'ipotesto, come ho già detto, è 
presente nell'assenza. Tuttavia, Reinhold dimostra una capacità di speculazione simile 
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 Riguardo la figura di Giuseppe come 'nutritore' cfr Midrash Bereshit Rabba 30, 8; Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a 
cura di), Chapitres de Rabbi Eliezer…, pp. 247-48: "Comme il nourrit le pays lors de la famine de pain il fut surnommé 
Kalkol. Et Kalkol c'est Joseph, […]. De surcroit, il nourrit son père, ses frères et toute la maison de son père, pendant la 
famine, avec du pain à satieté". 
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 Cfr. Ginzberg L., Le leggende degli ebrei volume III…, p. 117: "Entro breve tempo la gente d'Egitto non ebbe più di 
che sostentarsi, e fu costretta a dividere il cibo con gli animali. Poi, terminato anche quel poco di danaro ch'era stato 
messo da parte, tutti dovettero vendere non solo la terra ma anche le proprie persone a Giuseppe, di fronte al quale il 
popolo si presentava coperto di fango, implorando disperato: […]. Giuseppe comprò così tutto il paese d'Egitto, i cui  
abitanti divennero semplici mezzadri che versavano al padrone un quinto delle rendite". 
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 In quel romanzo, il bersaglio dei suoi strali era stato il patriarca Abramo in persona. Dan, protagonista-narratore del 
romanzo, aveva lungamente discusso tra sé e sè l'irresistibile impulso a mentire del patriarca, qualora la cosa potesse 
giovare al suo tornaconto. Grazie agli inganni e alle bugie di Abramo, Dan si era sentito legittimato nelle sue azioni 
immorali nei confronti di sua zia e di Catherine. 
a quella del patriarca, in quanto nell'immediato dopoguerra, periodo di riconversione 
dell'economia di guerra in economia di pace, egli si dedica alla vendita delle armi. I 
fatti sono raccontati in maniera succinta dallo stesso Reinhold, che si ritrova 
catapultato in questo commercio quasi per caso. Ancora una volta la concatenazione 
degli eventi oscilla tra la semplice fatalità e l'intervento di un destino o di una 
provvidenza. Giuseppe si era arricchito vendendo cibo, sottraendo persone alla fame. 
Reinhold invece, si arricchisce vendendo armi, che servono ad uccidere. Ma l'ironia 
non si ferma qui, in quanto Reinhold viene in aiuto ad Israele proprio inviando 
forniture di armi senza badare a spese: 
"ןיא ךל גשומ המכ ברקיסוטמ המכו םיקנט ועיגה ךשמב םינשה לארשיל לע ונובשח .הריגמה ולש מהאל 
יבתכמ הדות הרקוהו לכמ תולשממה לארשיב .וישכעו םתספתנשכ המחלמב תאזה םע םייסנכמה הטמל ,ילב 
קיפסמ םילכ םידבכ דגנ לכ קשנה יטייבוסה – חלש םכל דויצ רשי ןמ םינסחמה ולש יסוטמב הלבותה 
ולש".285 
Se all'epoca grazie all'aiuto di Dio, i patriarchi erano perfettamente in grado di 
difendersi dai loro nemici ma erano impotenti di fronte alla carestia, ecco che il 
tempo storico interviene, capovolgendo la situazione. La fornitura di armi moderne, 
con cui difendere e garantire la sopravvivenza di Israele è sempre stata una questione 
vitale. Registrando questo cambiamento forse Shahar vuole suggerire che la 
provvidenza divina è esaurita e che perciò ebrei ed israeliani devono prendere il 
proprio destino in mano e imparare a difendersi da sé?286 Da questo punto di vista, 
anche Reinhold è un 'nutritore', eppure non si può fare a meno di constatare l'amara 
ironia che soggiace a questo cambiamento.  
Neanche il ruolo di agente segreto di sua maestà è sottratto all'ironia dell'autore. 
Essendo questo ruolo anche il  titolo del romanzo, il lettore si aspetterebbe di vedere 
Reinhold agire spesso e magari anche con audacia e sprezzo del pericolo in qualità di 
agente segreto. Invece il periodo in cui egli lavora all'Intelligence britannico è 
marcato da una tediosa routine di lavoro d'ufficio, fatta di una lettura di documenti 
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 Shahar D., L'agente…, p.  299. Trad. it.: "Lei non ha idea di quanti aerei da combattimento e quanti tank sono 
arrivati in Israele in tutti questi anni a sue spese. Il suo cassetto è pieno di lettere di ringraziamento e di stima da parte di 
tutti i governi di Israele. E adesso, che vi siete fatti sorprendere da questa guerra con le braghe abbassate, senza un 
quantità sufficiente di armamento pesante contro le forniture sovietiche – vi ha mandato una fornitura direttamente dai 
suoi depositi con gli i suoi aerei da trasporto".  
286
 La questione dell'autodifesa ebraica di fronte innanzitutto di fronte ai pogrom e poi, in Terra di Israele di fronte agli 
attacchi degli arabi è   
tedeschi da tempo in possesso degli inglesi ma da loro trascurati per pigrizia fino 
all'arrivo di Reinhold. Ironicamente, il ruolo di agente segreto di sua maestà 
assomiglia molto a quello di un semplice impiegato. È ancora più ironico il fatto che 
in seguito Yoel scambi Reinhold per una spia, attribuendo all'Intelligence britannico 
una solerzia ed una furbizia in realtà inesistenti, come Reinhold stesso aveva 
sperimentato. 
Infine, l'ultimo nome adottato da Reinhold, Joseph Orwell, costituisce uno 
spiritoso incrocio tra il personaggio serio del patriarca Giuseppe, e un omaggio allo 
scrittore inglese George Orwell. La scelta di questo cognome sembra confermare 
un'affinità culturale con la Gran Bretagna. Parallelamente, la traduzione inglese 
dell'originale ebraico Yosef, vuole forse alludere al ritorno definitivo di Reinhold alla 
dimensione della diaspora. Ma questo ritorno è dettato da un motivo ben preciso a cui 
fa allusione la scelta del cognome Orwell: il definitivo allontanamento dell'eroe dalla 
sua patria spirituale sembra sottolineare un'ironica e lucida presa di coscienza, e 
dunque di distanza, del fallimento dell'utopia sionista, che nella sfera privata si 
traduce anche nell'affossamento definitivo del sogno di Reinhold di potersi dedicare 
finalmente alla pittura. In fondo Orwell ne La fattoria degli animali aveva descritto 
con un tono inizialmente scanzonato e ironico, poi sempre più terrorizzato, il 
fallimento dell'utopica rivoluzione in nome dei principi dell'animalismo, tragicomico 
simbolo del comunismo stalinista che aveva finito per tradire gli ideali della 
rivoluzione russa. 
Se il personaggio di Reinhold resta comunque circondato da un'aura di eroismo e 
di patriottismo, la penna di Shahar diventa particolarmente irridente quando descrive 
l'arrivo della delegazione israeliana nella villa di Orwell a Beverly Hills. 
Contrariamente ai figli di Giacobbe, che si presentarono a Giuseppe senza mai 
dimenticare il proprio rango e la propria dignità, la delegazione israeliana, con il suo 
arrivo, mette a soqquadro la villa turbandone la quiete:  
 ץוחבמ הלומה העמשנ המצע העש התואבו–תוינוכמ שער  ,תולוק ,תורגסנו תוחתפנ תותלד לש תוטבח ,
 םיחנוצ םינעטמ–העיגה תסנכהירבח תחלשמ . 
] … [ .א ןיבמש םדא הפ בשויש םתעד לע ללכ ולעה אל םיחרואה םתפש ת . םילארשיה לש םכרד וז
ץראלץוחב:ןיבמ שיא ןיאש םה םיחוטבו םיכומס  ,בלםש אל םג , קוחשלו קותשלו ץמאתהל יאדכ אל ךכיפלו
טקשב רבדל תוסנל וא. 
ןוטגנישווב ןושארה םרוקיב תא ומייס התע הז ,שבתשה והשמ היה ירב םהיניבש תוציקעה יפוליח ךותמ .
קוטורפל דוגינב וגהנ םישנאלו ,שגפיהל היה ךירצ אלש ימ םע ושגפנו , רבדל היה רומאש ימ–קתש  , ימ וליאו
 קותשל היה רומאש–רביד  , ןבומכו– םירבד רמא שהשםהל הפי הקית .] …  [ . 
לוורוא םע השיגפב םישוביש עונמל תאז לכב הרכינ תפתושמ הנווכ , תא שארמ עובפלו
 םידיקפתהתקולח– ] … [ןבומכו  ,רקיעה: ימ  בטיה רֵבסֵה ותוא ריבסיו טקייורפה תא גיצי– טקיורפ ותוא 
םיפסונ םינוילימ ךכו ךכ בדנל לוורוא שקבתמ ועיציב ןעמלש יתכלממ.287 
 
Le critiche di Shahar sono chiaramente rivolte al governo e alla classe politica del 
suo paese, colto di sopresa dalla guerra. Gli strali dell'autore non risparmiano neanche 
la gestione della politica estera israeliana, troppo protesa verso gli Stati Uniti. Questi 
ultimi, pur aiutando e sostenendo Israele, si servono di personaggi falsi e ipocriti 
come Abie Driesel, per realizzare una propaganda altrettanto falsa e dal sapore 
hollywoodiano, quando invece, evidenzia il protagonista-narratore, i veri fatti sono 
perfino più intensi e tragici delle falsità raccontate dal giornalista americano. Agli 
occhi di Shahar, il personaggio caricaturale di Abie Driesel stempera la tensione e la 
tragicità delle battaglie nel Sinai e trasforma perfino la resistenza del fortino 
Budapest in una farsa: 
לבא ב"טספאדוב" רבכ היה המ תתוארל יבייאו ףלשנ ךותמ ותמדרת קעזוהו הדובעל .אוה םלוצ ךכב 
תויווזה תומיאתמה – לע עקר עברא מגנה"םיש םייביפמאה לעו עקר "רוזיא תודילשה"  הז דירפמה וניניב 
ןיבל תודמע םירצמה – ובש וללוגתה לכ םיקנטה םיעוגפה.288 
Di fronte a questa valle delle ossa secche di mezzi militari, che sembra evocare la 
fine dei tempi, Abie Driesel si fa fotografare come una star di Hollywood. Come nei 
racconti, l'ironia stempera la tragicità del tempo mitico e nello stesso tempo ne segala 
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 Shahar D., L'agente…, pp. 302-303. Trad. it.: "Proprio in quel momento si sentì un tumulto all'esterno – rumore di 
macchine, voci, il fracasso di porte aperte e chiuse, bagagli che cadevano – era arrivata la delegazione parlamentare 
israeliana. […]. Gli ospiti non pensavano affatto che lì era seduto qualcuno che capiva la loro lingua. Questa è 
l'abitudine degli israeliani all'estero: sono persuasi denza ombra di dubbio che nessuno capisca o faccia attenzione, e 
perciò non pensano sia il caso di sforzarsi per stare zitti o parlare a bassa voce. Questi avevano appena concluso la loro 
prima visita a Washington, e dalle parole pungenti che si scambiavano si capiva che qualcuno aveva commesso degli 
errori. Qualcuno non aveva seguito il protocollo, avevano incontrato persone che non era necessario incontrare, chi 
doveva parlare era stato zitto, e chi doveva star zitto aveva parlato, e naturalmente aveva detto cose che sarebbe stato 
meglio tacere. […]. Nonostante ciò, avevano convenuto di evitare altri errori con Orwell, e la suddivisione dei compiti 
era stata stabilita dall'inizio – […], naturalmente la cosa fondamentale era: chi avrebbe illustrato il progetto nel modo 
migliore – quello stesso progetto governativo per la cui esecuzione sarebbe stato chiesto ad Orwell di offrire qui e lì 
qualche altro milione di dollari". 
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 Ibidem, p. 285. Trad. it.: "Ma a Budapest c'era parecchio da vedere, e Abie fu strappato al suo sonno e fu messo al 
lavoro. Fu fotografato da tutte le angolature appropriate – sullo sfondo di quattro automezzi anfibi e sullo sfondo della 
zona delle carcasse – che segnava il confine tra noi e le postazioni egiziane – in cui erano ammassati tutti i tank 
danneggiati e gli half-tracks schiacciati e e le camionette bruciate".  
l'esaurirsi. Il tempo mitico ormai esaurito un tempo presente di un mondo prosaico e 
decadente, popolato da eroi di cartapesta. Malka Fony ha illustrato egregiamente la 
visione del mondo attuale secondo David Shahar: 
La concezione della realtà nella sua profondità storica è affermata nell'opera grazie 
alla descrizione della putrefazione. La decomposizione e la putrefazione che compaiono 
nella narrazione sono parte di un mondo disgustoso, la cui essenza è lo sprofondare, 
l'annientamento, la morte, la rovina e la follia. Il disgusto, la ripugnanza e l'abominazione 
esprimono la reazione dei personaggi di fronte al mondo che sprofonda nell'abisso: il 
passato è sepolto nelle profondità del tempo, e il presente è un cumulo di rovine289. 
 
Come, e forse ancora di più che nel ciclo Il palazzo dei vasi infranti, il presente e 
la realtà esteriore sono corrotti. Non resta dunque che irridere questo mondo corrotto 
e i personaggi che si illudono di svolgere in esso un ruolo fondamentale, il cui ricordo 
rimarrà alla posterità. Stemperando la tragicità del presente, l'ironia diventa anche 
un'ancora di salvezza per non sprofondare nella disperazione assoluta. Il tempo del 
romanzo può così restare aperto verso un futuro, che non è solo fatto di decadenza, 
ma anche di una speranzosa attesa di una redenzione.    
 
6. 5  Giuseppe principe di Pithom e di Ramesse  
 
Due sono le vie della redenzione evocate ne L'agente segreto di sua maestà: la 
prima è il decadimento totale al quale non può che seguire una rinnovata ascesa, la 
seconda è il conflitto con il mondo in decadenza290. Tuttavia la figura di Reinhold 
percepita dal punto di vista della madre del protagonista-narratore, evoca una 
possibilità di redenzione messianica. Un altro tempo è dunque evocato nel romanzo, 
un tempo proiettato verso un'attesa messianica del ritorno di Reinhold, espressa dalla 
madre del piccolo narratore-testimone, protagonista di alcune pagine del romanzo 
pubblicate separatamente come una novella dal titolo Giuseppe principe di Pithom291.  
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 Fony M., Perdizione e redenzione nelle opere di David Shahar e di Yitshaq Ben-Ner, ‘Aley Siah 18-17, 1983, pp. 
173-179 (in ebraico), p. 173. 
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 Su questo concetto di redenzione, preso in prestito dalla mistica ebraica, cfr. Fony M., Perdizione e redenzione…, 
pp. 175-76. 
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 Poco dopo la scomparsa di Reinhold, Yoel affitta la sua stanza. La madre del narratore-testimone, che per tutta la 
novella resta senza nome, si affezione a Yoel ancora più che a Reinhold, in quanto trova che Yoel abbia le maniere di 
Nell'ascoltare il racconto di Yoel il protagonista-narratore adulto ritorna per un 
breve momento al tempo della sua infanzia, descrivendo la reazione della madre alla 
scomparsa di Yoel. La donna viene presentata al lettore come dotata di spirito pratico 
e di realismo, al contrario del marito e padre del narratore-testimone. Nelle prime 
pagine del racconto, il narratore-testimone si sofferma sulle paure scatenate 
nell'animo di sua madre dalle visite di Tamara Koren, e poi da quelle delle altre 
ragazze di Reinhold. Ella era convinta che il marito, sostituto provvisorio di Daniel 
alla banca, avrebbe raccontato in giro di Tamara e di Reinhold, facendosi denunciare 
per diffamazione e portando la rovina economica sulla sua famiglia. Quanto alle 
ragazze successive, si trattava certamente di prostitute che avrebbero informato il loro 
protettore delle monete d'oro risparmiate dalla donna, e questi avrebbe derubato la 
famiglia della sua unica ricchezza. Proprio queste monete d'oro erano per il marito la 
conferma che la moglie aveva un cervello primitivo: 
אבא האר תועבטמב בהזה תויובחה ןורזימב תא תומלגתהה תישחומה החכוההו תצחומה ל"חומ 
יוויטימירפה" לש אמא ,ל"ןויגה עורפה םיגשומלו דליהםייתו" הלש.292  
Nonostante ciò, o forse proprio per questo, ella apprezza Yoel per la sua 
educazione, i suoi modi da gentleman, e il suo modo di vestire all'europea, elegante e 
curato: 
 
וי היה ושובלב םג אלא ויתועידב קר אלאהמא לש הביל תא בבושמ ל . בורל דוגינב םתואב םיריעצה
םימי ,םיקבואמ םילדנסבו םיטמוקמ יקאחיסנכמב םיעורפ םיכלהמה םיבהלשמה םיטסילאדיאה הלא , היה
                                                                                                                                                                  
un vero gentiluomo, serio e compito che non porta donne in casa. A questo riguardo la coscienza di Reinhold non era 
proprio immacolata, in quanto alle visite di Tamara Koren, fecero seguito quelle di moltre altre ragazze, e la madre 
dovette impegnarsi a fondo per difendere suo marito e la sua casa da quelle pericolose intruse. La donna aveva inoltre 
preso l'abitudine di comperare, col denaro dell'affitto delle monete d'oro inglesi, insensibili all'inflazione e alla 
svalutazione. L'improvvisa partenza di Yoel lascia la donna in uno stato di prostrazione. Qualche anno dopo la guerra di 
Indipendenza, ella scopre guardando casualmente un giornale che Yoel era uno dei capi dell'Irgun. Da dopo questa 
scoperta la donna non è più se stessa, comincia a rivivere i fatti di quel periodo da un altro punto di vista. Racconta nel 
quartiere di aver collaborato attivamente alla lotta contro gli inglesi. Inizia a canticchiare la vecchia canzone amata da 
Reinhold, a vestirsi con un abito viola come Tamara e a dipingere tele a soggetto biblico, dopo essersi installata nella 
camera abitata da Reinhold e averne fatto il suo atelier. Il protagonista-narratore ormai adulto è scosso di fronte al 
comportamento della madre, che fino ad allora era stata una donna dotata di senso pratico. Egli è ancora più sconvolto 
quando scopre che ella firma i suoi quadri con lo pseudonimo di Giuseppe principe di Pithom. La madre muore dopo 
qualche anno lasciando il suo atelier pieno di quadri. Sulla porta dell'atelier campeggia la scritta Giuseppe principe di 
Pithom con uno stemma formato dalla luna crescente e da tre stelle.  
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 Shahar D., L'agente…, p.213. Trad. it.: "Papà vedeva nelle monete d'oro nascoste nel materasso la conferma concreta 
e la prova definitiva della mentalità primitiva' della mamma, della sua 'logica selvaggia' e delle sue 'basi concettuali 
infantili'". 
 תילגנא הבינעבו ילגנא חסונב הרופתו ילגנא דב הייושע הפילחב ריכב יטירב דיקפ הארמכ לעוי לש והארמ
ויתורגרגל. 293 
Come lei, inoltre, anche Yoel si dichiara favorevole al governo britannico e 
spaventato dell'eventualità che gli inglesi possano partire. La madre del narratore-
testimone teme un'eventuale partenza degli inglesi, in quanto ad essa vede solo due 
tragiche alternative: l'annientamento per mano degli arabi, o l'instaurazione di un 
governo teocratico e oscurantista guidato da Rabbi Blothe. In quegli anni, ella vive 
immersa nelle tensioni del tempo storico, impegnata a difendere la sua casa prima 
dall'immoralità e dal pericolo delle innumerevoli amanti di Reinhold e poi dalle lotte 
poliche e militari di tutti i movimenti clandestini.  
Se per il piccolo narratore-testimone la scomparsa di Reinhold aveva determinato 
la fine del tempo mitico paradisiaco dell'infanzia, per sua madre l'improvvisa 
scomparsa di Yoel lascia in sospeso il tempo mitico. Per questo motivo, un giorno, 
inopinatamente, leggendo per caso il giornale, una scintilla si accende dentro questa 
donna: 
 יתייה רובסכ–ץרפתהל אוה דמוע הנה  ,תבלענהו המורמה השאה לש לש שעגהרה הז , תוצרפתהה לבא
אובל הששוב .יתאצמ אל הל םינמיס םג:המוקממ המק תומותח םינפב  ,ל רמוא ילבוקןותעה תא ידימ הח . איה
םירזגל ותוא הערק אל ,יופצכ ,ךפיהל אלא:ויטמק תא תוריהזב השריפ  ,ב ותוא הניפצהןשיה תונומתה םובלא ,
חבטמב היקוסיעל הכלהו. 
השרפה המת אל ךכב לבא . ונלש ינוונחה םע החיש תלגלגמ היתעמש המןמז רובעכםהה םימיה לע , ימי
םיטירבב דרמה ,צאה לש םיהובגה םידקפמה דחא תא התיבב איבחה איהשכ''ל.294 
 
La rivelazione che tutti i giudizi e le idee, basate sull'apparenza esteriore e su dati 
materiali concreti, sono completamente fuorvianti è fulminante. In seguito alla 
scoperta della vera identità di Yoel, un processo irreversibile si innesta nell'animo 
della madre del protagonista-narratore. Questi rivela che ella era sempre stata 
interessata all'arte e alla letteratura. Prima di sposarsi leggeva Rimbaud e Verlaine. 
Leggendo l'articolo il figlio è sorpreso dalla scoperta che sua madre conosce l'opera 
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 Ibidem, 217. Trad. it.: "Yoel tranquillizzava mia madre non solo per il suo carattere ma anche per il suo modo di 
vestire. Contrariamente alla maggior parte dei giovani di quei giorni, quegli idealisti entusiasti che andavano in giro 
come selvaggi in pantaloni kaki stropicciati e con dei sandali impolverati, l'aspetto di Yoel somigliava a quello di un 
impiegato britannico modello con un completo di stoffa inglese dal taglio inglese e con una cravatta inglese al collo". 
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 Ibidem, pp. 220-21. Trad. it.: "Come ho detto – ecco che stava per scoppiare il vulcano della donna ingannata e 
furente, ma lo scoppio tardava a venire. Non ne vedevo neanche i segni: si alzò con un volto impenetrabile, e senza 
parlare mi prese il giornale. Non lo fece a pezzi, come er prevedibile, piuttosto al contrario: lo piegò con cura 
seguendone le pieghe, lo ripose nel vecchio album di foto, e andò ad occuparsi delle faccende della cucina. Ma la storia 
non finì lì. Dopo un po’ la sentii la sentii conversare di quei giorni col nostro salumiere, dei giorni della rivolta contro 
gli inglesi, quando teneva nascosto in casa uno degli alti quadri dell'Irgun". Il grassetto è della scrivente. 
di Sartre. L'ironia con cui nelle prime pagine erano state descritte le lotte di questa 
donna in nome della pace e della moralità domestica si stempera in accenti sempre 
più tragici. Il figlio intuisce che il vero punto d'onore della madre non era aver 
collaborato, sebbene a sua insaputa, nella lotta per lo stato ebraico: 
קרו וישכע תילגתמ יל תמאה לע ימא ילש !ךכםא ךכםאו רבד דחא לכמ םוקמ ,רורב היה: התוא תמא 
אל התלגתנ דע אלש האצמ ימא ,הרקמב ,תא ותנומת לש לאוי ןותעב .לבא אל ירופיסב תרתחמה הלש 
התיתרה יב ימינ דחפ רזומ .] … [ . דחפהימינ ילש וררועתנ והשממ רז קוחרו לחהש ףפוא תא אאמ: ןיעמ 
םייומסםילגתליה םלועמ רחא.295 
La doppia prospettiva temporale creata dal ricordo mostra che solo ora, ritornando 
su quei fatti, il figlio ha capito quello che stava succedendo a sua madre. In quel 
momento, gli atteggiamenti della donna erano per lui l'indizio di un progressivo 
sprofondare nella follia: 
קר ירחא התומ וחקפנ ייניע םואתפ תוארל ךיא – וזיאב ןפוא ינונטק ,יוזב עבתנו – יתספסיפ עגר לש 
תמא ,דע המכ רוויע יתייה דמעמל רידנה ךכלכ ובש הכוז התא תוארל ךייניעומב ךיא אצוי םדא ישפוחל – 
דוחייבו שפנ בורקה הרקיו ךבילל – עומשלו ךינזואומב תא רורחשהתחמיש.296 
 
La scoperta della vera identità di Yoel fa in modo che la donna comprenda 
l'essenza del tempo mitico di quei giorni, riscoprendo la propria libertà interiore. 
Questa scoperta va di pari passo con la liberazione dalle catene della materialità. 
Perciò, in quello che il protagonista-narratore definisce 'il giorno delle monete d'oro', 
la madre getta dalla finestra delle monete d'oro a dei ragazzi che stavano litigando per 
strada: 
םואתפ דרי לע םיינשה חוליק לש תועבטמ בהז תולצלטצמ .אמא הפינה םהילע ןפוחהאולמ םינייֵרֶבוס 
דיתעונתב תיתוכלמ ןימבו העורת תצרופ הנורגמ תגאשכ ןוחצינ לש האיבל ,היניעו תובהבהמ קרב רז 
עורפו.297 
La madre del protagonista-narratore diventa sempre più simile allo zio Kalman, 
che agli occhi del mondo esterno era uno stravagante disadattato, mentre per il 
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 Ibidem, p. 222. Trad. it.: "Soltanto adesso mi si rivela la verità su mia madre! Come che sia, una cosa di tutto ciò era 
chiara: quella stessa verità non si era rivelata fino a che mia madre non aveva trovato per caso le foto di Yoel nel 
giornale. Ma lo strano capillare della mia paura non pulsava in me a causa dei racconti sulle organizzazioni clandestine. 
[…]. Il capillare della mia paura si destò in me a causa di qualcosa di estraneo e lontano che iniziò a aureolare intorno a 
mia madre: un'aura fatta di onde nascoste proveniente da un altro mondo". 
296
 Ibidem, p. 228. Trad. it.: "Solo dopo la sua morte mi si sono aperti all'improvviso gli occhi per vedere come – in 
maniera meschina spregevole e odiosa – ho mancato un momento di verità, e fino a che punto sono stato cieco di fronte 
alla condizione talmente suprema in cui si ha il diritto di vedere con i propri occhi come un essere umano raggiunge la 
libertà – e in particolare un anima vicina e cara – e di ascoltare con le proprie orecchie il suono della liberazione". 
297
 Ibidem, p. 226. Trad. it.: "All'improvviso cadde sui due [contendenti] una pioggia di monete d'oro sonanti. Mamma 
faceva piovere su di loro le sovrane a piene mani con un movenze da regina e con un urlo che le esplodeva dalla gola 
come un ruggito di vittoria di una leonessa, e i suoi occhi rilucevano di un bagliore estraneo e selvaggio". 
nipotino egli è uno 'spirito magno'. Tale personaggio femminile è raro nella 
produzione di Shahar. Di solito le madri si caratterizzano per il loro brusco realismo e 
per la preoccupazione della sussistenza e della conservazione della famiglia. La 
quarta dimensione dell'anima resta un privilegio dei protagonisti maschili, con la 
possibile eccezione della zia Elka, che appare ne Un viaggio ad Ur dei Caldei, e che, 
indicativamente, non è sposata. Per di più, ne L'agente segreto di sua maestà, le 
madri, nella fattispecie quella di Reinhold e Tamara, si illustrano per il loro egoismo 
e la propensione al tradimento. Il fatto che l'intuizione metafisica della libertà 
interiore si manifesti proprio in una madre potrebbe essere indizio di una possibilità 
di redenzione. 
Come era stato per suo figlio, all'inizio del romanzo, anche per la madre, Yoel 
diventa un elemento di connessione all'unico personaggio veramente libero: Heinrich 
Reinhold. Di conseguenza, la scoperta della libertà interiore va di pari passo con la 
riattualizzazione del tempo mitico di quei giorni. Il processo ha inizio quando la 
donna comincia a cantare la vecchia canzone preferita di Reinhold. In seguito ella 
comincia ad individuarsi di volta in volta con Tamara e con Reinhold. Dalla prima, 
prende il modo di vestire: un sontuoso abito viola accompagnato da gioielli e un 
trucco molto marcato. Da Reinhold invece prende la passione per il disegno. La 
donna si trasferisce nella vecchia stanza del sergente, la trasforma in un atelier, e 
inizia a dipingere quadri a soggetto biblico. Come Tamara, ella non ha un grande 
talento artistico, ma nei suoi quadri c'è qualcosa di inquietante. Tutti i personaggi 
hanno il suo viso, e le tele sono firmate da Giuseppe principe di Pithom.  
La riattualizzazione del tempo mitico non è un indizio del ritorno di una circolarità 
temporale. Al contrario, per la madre del protagonista-narratore, Reinhold assume le 
caratteristiche di una figura messianica. Il carattere messianico di Reinhold è 
confermato ancora una volta dall'intertesto biblico, evocato dal suo secondo nome 
Yosef. Per l'ebraismo rabbinico, il Messia figlio di Giuseppe avrebbe preceduto il 
Messia figlio di Davide e sarebbe morto battendosi contro i nemici di Dio e di 
Israele298. Il carattere marziale di questo Messia è prossimo a quello di Reinhold, 
sempre pronto a battersi valorosamente contro l'ingiustizia.  
La madre del protagonista-narratore non conosce la vera storia di Reinhold, né sa 
del suo impegno nell'Irgun con Yoel. Ella, tuttavia, intuisce spiritualmente la sua vera 
natura e va perfino al di là di essa. Cosciente che il tempo mitico è stato solo sospeso, 
ella si dice convinta che Reinhold tornerà: 
הירבדכ תושעל יתשגינשכ ,טוח ךרואל יב םיפלוח םיתותיר ויה םיאפרחור לש בשמ ףלח וליאכ הרדישה
קיתעה יארה ירוחאמ תפרפרמ ."דלוהניירל םכייש הלאה םיניירבוסה" –הרמא  ." תוריכשהימדב םתוא יתינק
שארמ םלישש .ףסכ לש תורטש דיב ריאשהל םעט ןיא .ותוא שוגפתש דע ,ריינהתוסיפל ךרע םוש היהי אל ,
ופסכ לש ךרעה לכ תא ול ריזחהל ךירצו". 
"ותוא שוגפא אל םאו"?  
"ותוא שוגפת ןכ התא" –הקספ  ."ב אלו היפ תא התצפ אל המדאהלותוא הע .םייחב אוה , ול ריזחת התאו
 ול ךיישש המ לכ תא–ולש םיניירבוסה תאו יארה תא " 299 
Il significato del vecchio specchio maledetto è chiarito proprio dalla madre del 
protagonista-narratore. Lo specchio non ha tanto il ruolo di sdoppiare l'identità di chi 
lo usa, quanto di indicare l'esistenza di due mondi: quello della materialità e quello 
spirituale e metafisico. L'inferno e il paradiso che la donna vede riflessi nello 
specchio sono una metafora di questi due mondi. Da questo punto di vista lo specchio 
potrebbe essere la metafora dell'intero romanzo. Esso non si limita a riflettere 
un'immagine fisica, ma rimanda anche l'universo spirituale della persona riflessa. Per 
questo motivo, Reinhold, di fronte allo specchio resta sempre bello e nobile, mentre 
Tamara è terrorizzata dal suo riflesso.  
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 A riguardo cfr. AA. VV. Messiah, Encyclopaedia Judaica, vol. 11, pp. 1407-1417, p. 1411: "A secondary figure is 
the Messiah son of  (i. e. of the tribe of) Joseph (or Ephraim) whose coming precedes that of the Messiah, son of David, 
end who will die in combat with the enemies of God and Israel".  
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 Ibidem, p. 229. Trad. it.: "Quando mi avvicinai per obbedirle, dei brividi mi attraversavano lungo la spina dorsale, 
come se fosse passato un soffio d'aria provocato da un fantasma che avanzasse volteggiando da dietro lo specchio 
antico. 'Quelle sovrane appartengono a Reinhold' – disse mamma. 'Le ho comperate con l'anticipo dell'affitto che mi ha 
pagato. Non ha senso conservare dei biglietti di carta. Finchè lo incontrerai, i biglietti di carta non avranno più alcun 
valore, e bisogna restituirgli tutto il valore dei suoi soldi'. 'E se non lo incontro?'. 'Certo che lo incontrerai' – tagliò corto. 
'La terra non ha mica aperto la bocca per ingoiarlo. È vivo, e tu gli restituirai tutto ciò che gli appartiene – il suo 













Folly That “gift and faculty divine” whose 
creative and controlling energy inspires Man’s 
mind, guides his action and adorns his life1 
                                                 
1
 Bierce A., The Devil’s Dictionary, New York, Dover Publications, 1958, p. 43.  
 III 
Ritorno a Gerusalemme 




תאצל? ןכיהל? הליפאב תאזכש? ןכיהל רוזחל? 
םיילשוריל? ירה הניא רובחת .ריע תיחצנ ,ףוס לכ ףוס2 
 
1. L'eroe alla ricerca delle origini  
Nato a Gerusalemme nel 1936, Yehoshua, come David Shahar, appartiene alla 
quinta generazione di nati e residenti in quella città da parte del padre, Ya’aqov 
Yehoshua. La madre, Malkha, era invece immigrata in Terra di Israele dal Marocco 
nel 1932. La famiglia abitava in via King Gorge, di fronte la sede del sindacato 
ebraico.  
Negli anni immediatamente precedenti la nascita dello stato, il piccolo Abraham, 
affacciato alla finestra del bagno, osservava i personaggi che incarnavano il suo 
modello identitario ideale. Si trattava di uomini che passavano "davanti al cinema Tel 
Or e davanti la sede del sindacato ebraico – all'inizio soltanto vestiti di color kaki e 
con i loro passamontagna, dopo il novembre 1947 anche con i fucili e con le jeep. 
Erano pochi, modesti, e mai ho fatto di loro personaggi romantici e mitologici per poi 
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 Yehoshua A. B., Il segreto del professore, in Yehoshua A. B., Scritti nascosti (in ebraico). Una nota sul frontespizio 
informa il lettore che il dattiloscritto è stato redatto dallo stesso autore e che le correzioni a penna sono sue. La 
numerazione delle pagine ricomincia da 1 in ogni singolo racconto e nel dramma. Per motivi di chiarezza e leggibilità 
ho preferito citare dalla più recente pubblicazione in appendice a Itzhaki Y., The concealed verses Source Material in 
the works of A. B. Yehoshua, Durban South Africa, University of Natal, 1992 (in ebraico), p. 295. Trad. it.: "Uscire? Per 
andare dove? Con tutto questo buio. Dove fare ritorno? A Gerusalemme? Ma quella non scappa. Dopotutto è la città 
eterna".  
distruggerli con una demistificazione altrettanto romantica"3. Erano i laici ashkenaziti 
pionieri, per lo più legati al movimento sionista laburista.  
Tuttavia, diversamente da Shahar e dagli 'eroi vestiti color kaki', Yehoshua è di 
origine sefardita. Non bisogna però pensare agli ebrei immigrati dai paesi arabi poco 
dopo la nascita dello Stato, anch'essi convenzionalmente definiti sefarditi. La 
comunità sefardita di Gerusalemme è antica e molto legata al concetto di sefardità 
pura4. Essa era per lo più formata da "signori sefarditi benvestiti, banchieri, mercanti 
impiegati della municipalità e del governo e qui e lì anche carpentieri, verdurai, e altri 
professionisti"5.  
Una delle possibilità di lettura dell'opera di Yehoshua è proprio ricollegabile al 
filo della sefardità, e dunque della ricerca delle origini, inizialmente nascoste ed 
ignorate che ritornano lentamente alla luce per poi diventare uno dei temi 
fondamentali de Il signor Mani6 e anche de Viaggio alla fine del millennio7. In questo 
contesto, il riemergere della componente sefardita è interessante, in quanto è 
strettamente legato a Gerusalemme. Questo processo, inoltre, interviene sulla 
struttura dell'avventura dell'eroe, proposta da Yehoshua fino a Il signor Mani, 
modificandola: 
Je pense que nous avons su établir, dès le départ, un équilibre très intéressant entre ce 
qui est caché et ce qui ne l’est pas. Je veux parler de ces tiroirs secrets et mystérieux qui 
étaient en nous et qui se sont ouverts au cours des longues années de création littéraire, 
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 Yehoshua A. B., Alla ricerca del tempo sefardita perduto, un pò, tutte le citazioni da questo saggio sono tratte dalla 
prefazione a Yehoshua Y., Gerusalemme vecchia negli occhi e nel cuore, Jerusalem, Keter, 1988, pp. 7-18, p. 10. La 
traduzione è della scrivente.   
4
 Cfr. Ramras-Rauch G., A. B. Yehoshua and the Sepahrdic experience, World Literature toady, vol. 65 n. 1 Winter 
1991, pp. 8-13, p. 9: "The East Europeans pioneers in Eretz Israel were idealists and socialists revolutionaries […]; the 
continuous tradition was not an idea they cherished, and the well-rooted Sephardi community was an unknown entity to 
them. Within the Sephardic community the demise of the Ottoman Empire brought a sense of alienation, and this 
resulted  in a concentrated emphasis inward, toward family  continuity. The acronym ST […] came to serve as an  
honorific designation for 'Spharadi Tahor', or 'Pure Spharadi' – attesting centuries-long family identities and dynasties". 
5
 Ibidem, p. 11. Questa dimensione è descritta anche da Rafael Calderon, sefardita di Gerusalemme, protagonista del 
romanzo Un divorzio tardivo: "Noi i veri sefarditi non le Pantere Nere e tutti quelli che arrivano dal Nord-Africa… un 
po’ selvaggi… a volte alla tivù ci confondono con loro… noi siamo un ceto medio ben sistemato. Ci potrà trovare 
soprattutto nelle banche nei tribunali nella polizia, non al vertice ma sempre nei ranghi di responsabilità. In tutti i posti 
dove è rimasto un po’ d’ordine. È sempre stato così, fin dal tempo degli inglesi. È già dal tempo dei Turchi, che i nostri 
sono stati sempre attirati dalle cariche amministrative. Funzionari. Così ci sentiamo sicuri. […], questo Stato è un po’ al 
di sopra delle nostre forze, tutto il Sionismo in fondo, un po’ troppo forte un po’ troppo rapido per noi…noi eravamo 
abituati al ritmo di vita turco, all’ordine inglese". Yehoshua A. B., Un divorzio tardivo, Tel Aviv, Hakibbutz 
hameuchad, 1982. Trad. it. Un divorzio tardivo, Torino, Einaudi, 1996, p. 202. 
6
 Yehoshua A. B., Il signor Mani… 
7
 Yehoshua A. B., Viaggio alla fine del millennio, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1997. Trad. it. Viaggio alla fine del 
millennio, Torino, Einaudi, 1998. 
tiroirs comparables à ceux qui se sont ouverts chez Agnon, faisant de cet auteur, et pour 
nous tous, un modèle d’inspiration.[…]. 
Les auteurs de la génération qui nous a précédés écrivaient d'une manière franche, 
directe et sans mystère. […]. Chez nous, en revanche, il y a des tiroirs cachés, au fond 
desquels se dissimulaient des éléments dont nous-mêmes n'étions pas conscients au 
départ mais qui ont rendu la réalité que nous décrivions infiniment plus complexe, 
comme si elle comportait des aspects dont nous-mêmes ne savions pas grand-chose. Il 
s'agissait en général de tiroirs autobiographiques qui, pour toute sorte de raisons, avaient 
été ignorés, et dont le contenu se dévoilait progressivement8. 
   
Tra i suoi numerosi colleghi che hanno progressivamente riaperto dei misteriosi 
cassetti in cui erano nascoste le tracce rimosse del proprio passato personale, 
Yehoshua cita Yitzhaq Orpaz, che in seguito al ritorno della memoria rimossa della 
Shoah che aveva spazzato via anche parte della sua famiglia, ha cambiato il suo nome 
in Aberbuch Orpaz e ha scritto una serie di racconti in cui questo passato riaffiora. Il 
caso di Yehoshua è tuttavia più particolare. L'autore spiega di avere ricevuto 
un'educazione laica e ashkenazita sia perché suo padre Yaaqov, preferì indirizzare i 
figli in tal senso, sia soprattutto perché sua madre, immigrata di recente "si era 
ritrovata legata al destino di questo paese, e decise di orientarsi emotivamente verso il 
cuore del paese, ovvero verso il mondo sionista-ashkenazita e non verso un qualcosa 
che considerava molto più marginale. Perciò, indirizzò noi, i suoi figli, sia 
emotivamente sia concretamente, verso questo mondo, come un centro con cui ci si 
poteva identificare e da imitare. Rimase ferma nella decisione che andassimo al 
'ginnasio' e non al 'Tahkemoni, e neanche alla scuola 'Ma'aleh', che è religiosa, 
benché ella stessa fosse molto credente e legata alla tradizione"9. In questa scelta 
ideologica l'autore si è pienamente riconosciuto. Ancora una volta, in omaggio alla 
tradizione ebraica, i fondamenti dell'educazione dei figli sono posti dalla madre più 
che dal padre. Tuttavia, in questo caso questi fondamenti poggiano su una scelta 
decisamente poco tradizionale.  
Non meno importante è il ruolo del Mediterraneo nell’opera di Yehoshua e in 
particolare ne Il signor Mani. Durante un’intervista, l’autore ha spiegato che la 
famiglia di suo padre era originaria di Salonicco, in Grecia e che questo fatto, unito 
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all’origine marocchina di sua madre è alla base di una forte componente mediterranea 
nelle sue opere:  
I think that “Mediterranean” is a key word in understanding and talking about Israel. 
In the early days, people argued the question whether Israel would be western or oriental. 
Some of us realized that Israel would have to integrate into the region. Our region is not 
the Middle East so much as it is a region of the Mediterranean. It is Greece and Italy and 
Egypt and Malta and Turkey. That is our true environment. We don’t have to visualize 
ourselves in the context of Iraq or Iran or Saudi Arabia. They are not our true neighbors10. 
 
Per questo motivo i ‘colori’ e l’elemento naturale di Yehoshua sono la sabbia del 
Mediterraneo, il blu, il verde e il bianco: 
And along with them the colors that you see in the southern part of Italy. That area is 
not typically a Western civilisation but it is not opposite either. It is a special mixture and 
Israel can fit into it properly not as a stranger but as another element in this milieu11.  
 
Questi elementi e la dimensione autobiografica affioreranno lentamente nell’opera 
di Yehoshua fino a giungere ad una cosciente formulazione ne Il signor Mani. 
Dunque, per Yehoshua la dimensione autobiografica costituisce più che un punto di 
partenza, una lenta riscoperta. Egli, per sua stessa ammissione non è affatto tentato da 
nostalgie di un passato più o meno romantico. Il suo intenso coinvolgimento 
ideologico nel movimento sionista laburista, che ha avuto inizio fin dalla giovinezza, 
lo ha portato a rivolgere con molta determinazione lo sguardo verso il futuro della 
promessa redenzione messianica in terra, che avrebbe dovuto realizzarsi con la 
nascita dello Stato. Per questo motivo, probabilmente, fin dai suoi primi racconti, 
Yehoshua costruisce storie che dal presente si proiettano verso un futuro più o meno 
vicino. La temporalità di Yehoshua non si riavvolge dolcemente verso un passato 
paradisiaco, come quello di Shahar, ma volge lo sguardo al futuro. E questo sguardo è 
carico di ansie e di incertezze.  
Fin dai suoi primi racconti, è chiaro che le promesse non sono state mantenute. La 
temporalità, che egli delinea nelle sue prime opere, è tutta rivolta verso un futuro 
carico di tensioni apocalittiche, in cui non sembra essere rimasto spazio neanche per 
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la speranza messianica. Contemporaneamente, questo futuro è privo di un vero 
passato o costruito su delle radici artificiali che somigliano tanto alla foresta del 
racconto Di fronte ai boschi, una foresta artificiale e silenziosa. In questo contesto, 
fondamentale è la parte riservata a Gerusalemme, che compare solamente a partire 
dal dramma radiofonico Il segreto del professore12, e poi nella raccolta di racconti Di 
fronte ai boschi13.   
A partire dalla raccolta Di fronte ai boschi, la problematica percezione del tempo 
si estende dall'individuo alla collettività, passando attraverso la motivazione 
ideologica. Il momento della rottura è rappresentato dalla guerra dei sei giorni, in 
seguito alla quale Gerusalemme è stata riunificata: 
I have had a strong ideological opposition to Jerusalem ever since 1967, and 
especially in the late 1970s and the beginning of the 1980s when the American Jews were 
coming and playing with the Old City, as if it all were a kind of sacred toy14.  
 
La Guerra dei sei giorni e la riunificazione di Gerusalemme sembrano aver 
risvegliato nell'animo di Yehoshua la sindrome di Gerusalemme, che si trasforma in 
una fuga di fronte al pericoloso connubio della dimensione del sacro e del mito con 
quella dell'ideologia e della politica: 
And more and more, I am so happy that I do not live there. I have so much conflict 
about Jerusalem. It has become for me the main obstacle to peace, this city, the place 
from which the destruction of Israel could come15. 
 
Il connubio tra sacro e politica salta agli occhi da queste parole di Yehoshua, che 
sta qui rispondendo ad una domanda di Bernard Horn. È assai indicativo il fatto che 
lo scrittore compia ex abrupto un passaggio dalla dimensione politica del suo 
discorso – Gerusalemme è 'il principale ostacolo alla pace' – a quella mitica – 'questo   
posto da cui potrebbe venire la distruzione del mondo'. 
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In seguito alla guerra dei sei giorni, si impone uno stato di emergenza legato a 
questioni ideologiche e morali, che non riguarda solo il rapporto tra Yehoshua e 
Gerusalemme, ma rispecchia una situazione che coinvolge tutto Israele16. Non 
bisogna dimenticare che proprio in seguito a questa guerra, dopo avere intrapreso la 
carriera letteraria, l'autore ha cominciato a scrivere saggi politici. Egli stesso ha 
affermato di aver sentito il bisogno di fare chiarezza riguardo questioni ideologiche e 
morali che si erano imposte in Israele:   
Se quindici anni fa qualcuno mi avesse detto che un giorno avrei pubblicato dei saggi 
sul sionismo lo avrei congedato con un sorriso di compatimento. A quell’epoca il 
sionismo era per me qualcosa di stabilito, di compiuto, che era chiaro da un punto di vista 
storico e politico e che era stato riconosciuto dalla maggior parte dell’umanità. Dalla 
conclusione della guerra dei sei giorni ci siamo dovuti rendere conto che le domande che 
credevamo chiarite in realtà non lo erano affatto, né per noi né nei confronti dell’esterno; 
che le cose che ci parevano chiare ed evidenti non erano né così chiare né così evidenti. Il 
dibattito politico sul futuro dei territori occupati in quella guerra è diventato una faglia 
che ha messo a nudo di nuovo un abisso di discussioni, interpretazioni, intenzioni e 
fantasie che hanno le loro radici nel corso della storia ebraica fin dalle sue origini. Sono 
stato costretto, assieme ad alcuni amici che condividevano le mie opinioni, a partecipare 
a polemiche e dibattiti sempre più accesi. Mi sono sentito obbligato a ridefinire alcuni 
concetti di base della mia vita di singolo facente parte del popolo ebraico, a chiarire la 
sostanza delle diverse posizioni e a tracciare una direzione per l’avvenire, e tutto questo 
con una sensazione di urgenza, perché se questo lavoro non l’avessimo fatto io e quelli 
che la pensano come me, altri lo avrebbero fatto al posto nostro, e noi saremmo stati 
costretti al muro senza possibilità di respirare17. 
 
Da questo momento in poi, Yehoshua diventa definitivamente uno scrittore 
impegnato nel dibattito politico e ideologico. Nel suo importante saggio "La diaspora 
una soluzione nevrotica", egli afferma che la diaspora è la soluzione nevrotica che il 
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popolo ebraico è riuscito a trovare al lacerante conflitto tra la fede nell'unico Dio e il 
possesso di una terra, che non appartiene al popolo in quanto è stata concessa da Dio 
al fine di creare 'un popolo di sacerdoti e una nazione santa'. Inoltre, fatto ancora più 
grave agli occhi di Yehoshua, la terra è stata promessa al popolo sul Sinai, dunque nel 
deserto, al di fuori dei suoi stessi confini18. La diaspora è anche, secondo lo scrittore, 
pericolosa per l'esistenza del popolo ebraico, e la Shoah ne è la prova defintiva. 
Perciò, la soluzione è la normalizzazione dell'esistenza ebraica in uno stato come tutti 
gli altri19.   
Da questo saggio emerge un problema fondamentale, che ruota precisamente 
intorno al rapporto con la diaspora, ma non dal punto di vista della dimensione 
spaziale, ovvero normalizzazione dell'esistenza ebraica in Terra di Israele, quanto dal 
punto di vista della dimensione temporale, o più precisamente dal punto di vista della 
dimensione temporale storica e lineare. Ovviamente, intendo riferirmi alla spinosa 
questione della shelilat ha-galut – negazione della diaspora – una negazione che 
poggia su una determinata rilettura della storia ebraica, e dunque sulla dimensione 
temporale. In vista della nascita dello Stato, il movimento sionista aveva bisogno di 
plasmare una cultura nazionale, e di conseguenza una lettura della storia ebraica in 
grado di legittimare l’esistenza di Israele. In ultima analisi, bisognava plasmare 
l’identità israeliana, elaborandone i miti nazionali. A questa impresa collaborarono 
intellettuali, scrittori ma anche e soprattutto storici e archeologi. Yael Zerubavel ha 
illustrato in maniera molto efficace la creazione di questi miti di cui, del resto, ogni 
Stato ha bisogno20. Si trattava di miti nazionali che tendevano soprattutto a 
ricollegare l’ideologia sionista, e il ritorno degli ebrei in Terra di Israele, al periodo 
biblico, in cui il popolo ebraico viveva ed esercitava la propria sovranità sul paese. 
Perno di questa rielaborazione e creazione erano la proprio la negazione della 
diaspora, e una lettura laica dei testi sacri. In base alla prima, i duemila anni di 
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diaspora venivano considerati un vuoto nella storia ebraica, un periodo oscuro che 
aveva avuto termine con l’immigrazione in Terra di Israele e la nascita, o meglio, 
secondo questa lettura la rinascita, di uno Stato degli ebrei. La lettura laica dei testi 
sacri, invece, si basava anche su quanto era stato proposto da Hayyim Nahman 
Bialik, il poeta nazionale. Questi  rileggeva i principali avvenimenti biblici, l’esodo, 
per esempio, ricollegandoli alle imprese delle varie ondate di immigrazione ebraica e 
del sionismo. Le vicende bibliche legittimavano quelle attuali e, 
contemporaneamente, fornivano un modello per la creazione di un ebreo nuovo 
giusto, forte e coraggioso, come, per esempio, il re Davide. Questa operazione 
culturale era rischiosa, in quanto poteva portare al disprezzo della diaspora:   
According to this view, life in exile turned the Jews into oppressed, submissive, 
weak, and fearful people who passively accept their fate, hoping to be saved either by 
God or by Gentiles’ help. The Zionist image of the exilic Jew often seemed to incorporate 
antisemitic stereotypes to support this negative portrayal 21.  
 
Tuttavia, la negazione, ed eventualmente il disprezzo della diaspora hanno una 
conseguenza molto più tragica: essi spezzano il continuum temporale della storia 
ebraica. Per questo motivo, l'eroe tipico della Generazione del Palmah era senza 
passato. Ma un individuo senza passato non può avere una vita lunga e felice, in 
quanto questo passato prima o poi farà ritorno, come un rimosso freudiano che 
bisogna accettare o con cui è necessario quanto meno scendere a patti.  
La produzione di Yehoshua non è la sola a risentire di questa problematica. Essa 
può essere letta come un tentativo di riscoprire e accettare il passato, innanzitutto dal 
punto di vista autobiografico, e poi anche dal punto di vista ideologico e collettivo. 
Solo dopo aver compiuto questa operazione è possibile concepire l'eventualità di un 
ritorno alla dimensione spaziale della Terra di Israele e di Gerusalemme.  
Da questo punto di vista, l'itinerario dell'eroe nella produzione di Yehoshua ricalca 
da vicino quello dell'eroe di Campbell, anch'egli sovente impegnato nella ricerca 
delle sue vere origini. Nel 1967 Israele riconquista delle Terre che hanno svolto un 
ruolo fondamentale nella sua storia. Ma a questa riconquista spaziale non corrisponde 
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un'equilibrata assimilazione del proprio passato. Per questo motivo, dal 1967 l'eroe di 
Yehoshua intraprende una strada che sembra condurlo proprio nella direzione 
opposta a quella auspicabile. A partire da questo momento, infatti, questo eroe 
assume definitivamente i tratti dell'antieroe: apatico, incapace di agire e di vivere nel 
mondo e nella società, eventualmente bloccato dal punto di vista professionale22. Il 
suo itinerario si arricchisce di nuove componenti. Egli non dovrà solo viaggiare nello 
spazio per compiere la sua missione, ma anche negli abissi della sua psiche per lottare 
contro le forze che vogliono farlo sprofondare nella pazzia. In questa sua lotta il mito 
gli potrà essere d'aiuto, in quanto, come ha evidenziato Campbell le persone soggette 
a crisi di schizofrenia seguono, dal punto di vista mentale lo stesso itinerario dell'eroe 
mitologico23. Secondo Campbell “la crisi schizofrenica è un viaggio, all’interno e 
all’indietro, per recuperare qualcosa che è scomparso o che è andato perso, e per 
ripristinare, quindi, un equilibrio vitale”24. Durante questa crisi, la mitologia, o 
meglio, il simbolo mitologico, opera come "un segnale-guida stimolatore di 
energia"25. Durante il viaggio nella propria interiorità, il malato deve confrontarsi con 
delle situazioni, dei personaggi e delle prove che hanno delle caratteristiche mitiche. 
Se riesce nel suo intento egli fa ritorno al mondo e alla società, diventandone parte 
integrante.  
Nell'opera di Yehoshua, il viaggio nell'interiorità è spesso ricollegato alla 
questione della riscoperta del passato personale. Durante questo viaggio, l'eroe di 
Yehoshua dovrà confrontarsi con l'archetipo della madre terra, e con il tempo mitico 
ad essa ricollegato. Solo dopo aver superato questa lotta l'eroe potrà riconciliarsi col 
proprio passato, con la madre-terra, con la Terra di Israele, e dunque potrà anche 
tentare un ritorno a Gerusalemme. Questo archetipo si materializza nelle protagoniste 
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femminili di Yehoshua che diventano sempre più assenti e distratte, distruggendo 
ogni possibilità di felicità e di realizzazione per i protagonisti maschili. L'attenzione 
di Yehoshua si concentra sempre più sulla dimensione familiare in disgregazione che 
diventa la metafora della dimensione nazionale. Questa sarà una delle caratteristiche 
distintive della sua produzione26.  
L'eroe di Yehoshua si trova di fronte una strada estremamente lunga e lastricata di 
difficoltà e il primo a dover percorrere questo tragitto è, come si vedrà, proprio 
Yehoshua. 
 
2. Apocalypse now: i ketuvim genuzim e i primi racconti di Yehoshua 
La raccolta di Ketuvim genuzim (scritti nascosti) di Yehoshua è custodita nella 
biblioteca dell'Università di Haifa, presso la quale egli è stato docente di letterature 
comparate. Si tratta di un manoscritto che l'autore ha battuto a macchina e sul quale si 
trovano le correzioni a penna fatte da lui stesso. La raccolta contiene tre racconti, 
‘Ayn shel Gedi o riflessioni apocalittiche, La conclusione, La corsa di Maratona, cui 
bisogna aggiungere il dramma radiofonico Il segreto del professore. In appendice al 
suo interessante studio The concealed verses Source Material in the works of A. B. 
Yehoshua27, Yedidiah Yitzhaki ha pubblicato La conclusione, La corsa di Maratona 
e Il segreto del professore. Contemporaneamente, Yehoshua scrive e pubblica ben 
quattro raccolte di racconti: La morte del vecchio28 nel 1963, Di fronte ai boschi29 nel 
1968, All'inizio dell'estate 197030 nel 1972, Fino all'inverno 197431 nel 1975. Una 
raccolta completa dei racconti di Yehoshua è stata pubblicata nel 199332. 
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Le date di composizione degli scritti nascosti, dal 1955 al 1964, sono intrecciate a 
quelle dei racconti contenuti nella raccolta Morte del vecchio, che vanno dal 1957 al 
1962. Perciò vorrei proporre un'analisi incrociata delle due raccolte.  
Entrambe, ovviamente, contengono in nuce i principi artistici e la visione 
ideologica dell'allora giovane Yehoshua. L'autore diagnostica la crisi ideologica 
attraversata dal giovane Stato ebraico e la riassume in una visione apocalittica. 
Tuttavia, la raccolta Morte del vecchio, che ha rappresentato secondo la critica più 
autorevole un significativo momento di rottura nell'ambito della letteratura 
israeliana33, risente delle influenze della tecnica narrativa di Kafka e di Agnon, in 
particolare della sua opera Il libro dei fatti34. Per questo motivo, l'autore omette 
qualsiasi coordinata spazio-temporale, e in particolare qualsiasi riferimento esplicito 
ad Israele. Yehoshua, in linea con le tematiche della generazione dello Stato, si 
concentra sull'individualità dei suoi protagonisti, sulla loro vita intima e sulle 
implicazioni psicoanalitiche delle loro scelte e dei loro comportamenti. Anche i 
racconti e il dramma radiofonico contenuti negli scritti nascosti sono concentrati sulla 
dimensione interiore dell'individuo. Nonostante ciò, essi tradiscono, talvolta 
implicitamente tal'altra esplicitamente, l'ambientazione israeliana. Essa traspare 
attraverso riferimenti al Kibbutz e ai suoi modi di vita, e ad un terribile vecchio 
deciso ad annientare le giovani generazioni, che sembra alludere alla figura di Ben 
Gurion. In realtà, bisogna precisare che i riferimenti al Kibbutz sono espliciti soltanto 
nel racconto ‘Ayn shel Gedi o riflessioni apocalittiche, ma anche lì mancano del tutto 
coordinate spaziali riferibili a Israele. Invece, nei due successivi racconti La 
conclusione e La corsa di Maratona, i riferimenti alla realtà israeliana non sono mai 
espressi apertis verbis, ma restano percepibili per un lettore attento, in quanto, per 
così dire, sono 'nell'aria'.  
                                                 
33
 Di questo avviso è Gershon Shaked: "Non c'è dubbio che l'opera di Yehoshua rappresenta un tentativo di svolta nella 
nostra letteratura. Nella guerra di indipendenza di questa narrativa, combattuta in nome della liberazione dai legami del 
divenire e del fardello imposto dalla collettività, quest'opera è una stazione fondamentale". Shaked G., La nuova 
onda…, p. 135. Quest'opinione è condivisa, tra gli altri anche da Nili Sadan-Loebenstain, A. B. Yehoshua Monographia, 
Israel, Sifriyat Poalim, 1981, p. 13 sgg. 
34
 Non mi soffermerò ulteriormente su questa influenza, sulla quale la critica di Yehoshua è pressoché unanime. 
In tutti e tre i racconti, l'illud tempus dell'escatologia, in particolare 
dell'apocalittica, è chiaramente percepibile e dirige la trama dell'avventura dell'eroe. 
Gerusalemme compare in un secondo momento, e solo nel dramma radiofonico. 
Nonostante ciò, mi sembra estremamente importante soffermarmi sui tre racconti, in 
quanto il ruolo della città ne Il segreto del professore e in tutta la produzione 
successiva di Yehoshua, sarà più chiaro se saranno definite le linee guida della 
visione apocalittica generale dell'autore.    
Il primissimo racconto di Yehoshua risale al 1955, ed è intitolato ‘Ayn shel Gedi o 
riflessioni apocalittiche35. La trama del racconto segue la struttura dell'avventura 
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tuttavia, Bulli non è affatto desideroso di partire, poiché sente che questa missione in 
fondo non ha scopo. Come l'eroe, anch'egli, cammina a lungo prima di giungere a 
destinazione: 
ןופצל יתכלה ,תחא לגרב ןפחי יתכלה תחא תיב  לענ התלבתנש דע יתכלהו יתכלה. 
זכרמל יתאב , הינש לענ התלבש דע יתכלהו יתכלה–ילגר יתשב ןפחי יתייה . 
םורדל יתאב ,רבד םוש הלבתנ אל םיילענ יל ויה אלש ןויכ . 
יתדרי בגנל קוחרה .ואב תוחיר יפאב יתרמא: ןה ולא תוחיר יתודלי .חמשית החמש המוצע  יתכשמה זילע 
חטובו.36 
Benché questo breve passo conferisca al viaggio e alla ricerca del protagonista il 
tono di una leggenda o di una favola, la verità è ben diversa. L'eroe non è affatto un 
giovane che si affaccia alla vita e all'avventura, ma è in realtà estremamente anziano: 
                                                 
35
 Per la datazione cfr. Itzhaki Y., The concealed verses…, p. 43. La vicenda è narrate in prima persona da un 
protagonista-narratre estremamente anziano, che, stando alle regole, dovrebbe morire nel giro di un mese. Egli tuttavia 
si ostina a vivere. Il nome del protagonista è Bulli, ovvero Yehoshua stesso. Un giorno viene convocato dall'ufficio per 
l'archeologia e gli utensili antichi, che si occupa anche di lanterne magiche. Nell'ufficio gli comunicano che in un 
ginnasio ebraico è stato reperito uno scheletro di un uomo al quale egli deve cinque lirot. Inoltre tra gli studiosi è 
scoppiata una controversia riguardo l'uso del ginnasio, si trattava di un luogo di commercio di ferraglia oppure di una 
falegnameria di un gruppo religioso? Tra i rottami è stato trovato un antico dizionario che definisce quel posto un 
kibbutz. Al protagonista viene affidato il compito di indagare sulla vera natura del luogo, in quanto anch'egli ha fatto la 
guida in un Kibbutz a suo tempo. Bulli parte e cammina così a lungo che gli si consumano le scarpe. Giunge infine alla 
dimora della brigata ‘Ayn Gedi (l'occhio dell'agnello) il cui capo Yoram Ben Moshe è un vecchio membro del Mapai. 
Ben presto il protagonista scopre che in questa brigata non si fa nulla. Tutti i suoi membri, uomini e donne, sono 
anziani, e vivono secondo regole astruse e strampalate, prive di senso e di scopo. Di fronte a tanta assurdità Bulli fa 
ritorno al suo mondo dove finalmente si decide a morire. 
36
 Yehoshua A. B., Scritti nascosti, L'occhio dell'agnello o riflessioni apocalittiche, p. 3. trad. it.: "Sono andato a nord, 
ho camminato e camminato, finché si è consumata una pantofola, ho camminato con un piede scalzo. Giunsi al centro, 
camminai e camminai, finché si consumò anche l'altra pantofola e mi ritrovai a camminare completamente scalzo. 
Arrivai a sud, dal momento che non avevo più pantofole non si consumò più nulla. Scesi verso il lontano Negev. 
Giunsero al mio naso degli odori e dissi: 'sono gli odori della mia infanzia'. Mi sentivo intensamente felice. Continuai 
allegro e fiducioso" 
ינא ןקז דאמ דאמ ,יפל רודס הדובעה בייח ינא טמשהל יאהמ אמלע ךות שדוחה בורקה .רבכ יתזרכוה 
תפיסאב םירבח יתאציש ללכמ םירבחה םישועה םילכואו ינירהו לכוא אלו השוע המואמ.37 
In questa comunità, i membri troppo anziani, devono ritirarsi dal lavoro, e dal 
momento che non lavorano più non hanno diritto di mangiare. Gli altri attendono 
impazienti che questi anziani si decidano a morire, per poter fare loro un bel funerale. 
Il formalismo e la burocrazia privi di senso imperano in una comunità in cui perfino i 
legami di parentela sono svuotati di senso. Infatti, Bulli spiega che i suoi stessi nipoti 
e pronipoti lo chiamano 'povero vecchio' e non lo rispettano. Tuttavia, dal momento 
che non si decide a morire, egli è in dissonanza con la sua comunità. Questo elemento 
è presente anche nel monomito dell'eroe, che però è in dissonanza con la sua 
comunità in quanto dotato di un'individualità eccezionale, destinata a rivelarsi durante 
la sua missione. Bulli, invece non sembra dotato di alcuna individualità particolare, il 
suo rifiuto di morire appare al lettore piuttosto logico e comprensibile, ma non 
straordinario. Inoltre, durante l'udienza all'ufficio per l'archeologia, il protagonista 
viene esposto al pubblico ludibrio proprio per essere stato capogruppo in missione di 
un kibbutz. Di fronte all'atteggiamento del pubblico il protagonista non si ribella con 
fierezza, ma si limita a difendersi, piagnucolando e affermano di essere stato 
capogruppo solo per un anno, tanti altri hanno fatto lo stesso per molto più tempo. Il 
passato autobiografico, come si vede, è rimosso, indefinito, e in ultima istanza 
rappresenta una macchia nella vita e nella coscienza dell'individuo. Ma neanche il 
futuro riserva sorprese migliori. Infatti, l'eroe accetta la missione solo perché è più 
vecchio, più debole e non ha la forza di affrontare tutti quelli che hanno deciso la sua 
partenza.  
La trama del monomito dell'eroe, viene scossa dalle fondamenta grazie 
all'irridente ironia di Yehoshua. Nel corso della sua strada l'eroe di Campbell 
incontra, di solito, personaggi che lo aiutano con doni o con suggerimenti a preparsi 
alla prova che lo attende. Bulli invece si vede spuntare davanti all'improvviso dei 
cartelli stradali con delle minacce terribili: 
                                                 
37
 Ibidem, p. 1. Trad. it.: "Sono molto molto anziano, secondo il programma di lavoro dovrei ritirarmi da questo mondo 
entro il mese prossimo. Ho già annunciato alla riunione dei compagni che mi apprestavo ad uscire dalla comunità dei 
compagni che agiscono e mangiano, e tuttavia continuo a mangiare senza far nulla".  
"ק ינש דועב"ידג ןיע תביטח לש הנקשמ םוקמל עיגת ם !תרהזוה האר!" 
ק יצח רחאל האלה יתכשמה"לוגד טלש דוע ם: "ךלוה דוע התא?סרהתתש ינפל בוש " 
ק יצח דוע רחאל"לודג טלש דוע ם: "תירבע אורקל עדוי התאש חוטב התא? ] … [ 
3678וטרחתה ןכ ירחאו ךומכ םיחוטב ויה םישנא  .רוזח !רוזחךב  ! הדבא אל דוע
ךתוקת"  
רחאל דוע יצח ק"ם ,רמולכ יצחכ ק"ם ינפל קשמה: "םוקמ ןכוסש !רבעה תא לכשה ךלש 
ךולהל ךומנ  לכתסה הפי לע םלעה בחרה רתוי אל הארת ותוא"38 
 
Non ci sono magici e inaspettati interventi nel corso dell'avventura dell'eroe, 
soltanto dei banalissimi cartelli stradali. Il tono caricaturale di questi avvertimenti è 
messo in evidenza anche dalla constatazione del protagonista, che sa ormai di trovarsi 
a circa mezzo chilometro da una fattoria. È cosa nota che una fattoria difficilmente 
può essere un luogo in cui si nasconda un vero pericolo mortale. 
A questo punto, il racconto inizia a somigliare alla storia di Alice nel paese delle 
meraviglie. Anche qui, infatti, i dialoghi si caratterizzano per il nonsense, la 
mancanza di senso e di logica. Di fronte all'ingresso della fattoria sta di guardia 
Yoram Ben-Moshe, il capo dei vecchi del Mapai. Questi controlla che nessuno dei 
membri della fattoria ne violi il contesto generale. Bulli, incuriosito, gli chiede il 
perché di quelle terribili insegne: 
הביטחה שונל הרוגס ,הזו ליבשב אלש ואובי םישנא םיפסונ.39 
Il carattere caricaturale e melodrammatico delle insegne è ormai chiaro. Ma il 
dialogo si fa ancora più indicativo: 
 וכרדכ רמאו ולוק תא ןניח דיימו–ףוסה היהי המ ילוב דיגת  , וללה םירפסמה לכ םע רשפא יא ] … [ . 
יכוןו יתדמעש תכלל אל אצמ אלא לואשל יתוא וזיאב הגלפמ ינא ,םאו ינא ךלוה רבכ תומל .ונלחא הז הזל 
תומ לק היולו תראופמ יתכלהו יכרדל.40 
                                                 
38
 Yehoshua A. B. L'occhio dell'agnello…, p. 3. Trad it.: "TRA DUE KILOMETRI ARRIVERAI AL LUGO DI 
RESIDENZA DELLA BRIGATA ‘AYN GEDI! SEI STATO AVVERTITO! Continuai ancora un altro chilometro: 
CONTINUI AD ANDARE AVANTI!? TORNA INDIETRO PRIMA DI ESSERE ANNIENTATO! Dopo un altro 
mezzo chilometro apparve un'altra grande insegna: SEI SICURO DI SAPER LEGGERE L'EBRAICO? […] 3678 
PERSONE ERANO SICURE COME TE E POI SE NE SONO PENTITE. TORNA INDIETRO. TORNATENE 
INDIETRO! NON OGNI SPERANZA È PERDUTA PER TE. Dopo un altro mezzo chilometro, ovvero a mezzo 
chilometro di distanza dalla fattoria: POSTO PERICOLOSO! FAI MENTE LOCALE E CAMMINA BASSO – 
GUARDA BENE IL VASTO MONDO POICHÉ NON LO VEDRAI PIÙ".     
39
 Ibidem. Trad it.: La nostra unità ha ormai un numero chiuso, i cartelli hanno lo scopo di non fare arrivare altra gente". 
40
 Ibidem. Trad. it.: "Improvvisamente addolcì il tono di voce e disse come sua abitudine: Dimmi Bulli come andrà a 
finire, non è possibile continuare con quegli scrittori. […]. Dal momento che stavo per andarmene non trovò niente di 
meglio da chiedere se non a quale partito appartenevo e se anch'io mi avviavo a morire. Ci augurammo reciprocamente 
una dolce morte e un bel funerale e continuai per la mia strada".  
Bulli parla poi con delle vecchiette, che gli chiedono di distribuire tra loro del 
burro, e con dei vecchietti, addetti alle cucine che passano il loro tempo a giocare. 
Giunto alla casa della cultura, un importante intellettuale, docente del movimento dei 
lavoratori e di marxismo in cinque università, spiega a Bulli come si vive nella 
brigata ‘Ayn Gedi: 
תאז הביטח תאז ,] … [ ,  םייח לש תוחידב ,החידבמ החידבל םייח .םוש תוניצר ,םוש ןויסנ והשלכ 
בושחל.41 
Infine, passando davanti al refettorio comune, Bulli vede una serie di cartelli 
appesi al muro, che dovrebbero essere 'la regola della comunità': 
דגאמ םיתמיז ונחנה ! 
[…] 
טרפה יוכד! 
 אלל תומרחםעט! 
תוממעשמ תולועפ! 
לודג דחא ספא! 
םילודג םיספא ימש! 
םילודג םיספא השולש! 
כו''ו וכו''ו.42 
Di fronte al nulla che caratterizza la vita della brigata ‘Ayn Gedi, Bulli scappa via 
spaventato. Ovviamente non si può fare a meno di notare il rapporto intertestuale tra 
questo racconto e la celebre opera di George Orwell La fattoria degli animali, in cui 
viene descritta la progressiva decadenza e il tradimento finale della rivoluzione 
‘animalista’. La visione apocalittica di Orwell, che si riferiva alla rivoluzione 
comunista, si concludeva con la sconcertante visione di una serie di regole della 
comunità, di cui le regole della comunità di ‘Ayn Gedi sembrano essere la parafrasi. 
Dopo aver letto le regole della comunità, l'eroe, ormai definitivamente disilluso, fa 
ritorno alla sua comunità di origine, ma la sua identità non è stata arricchita. Egli non 
reca alcun nuovo messaggio che possa dare nuova linfa a se stesso e alla società. Il 
cerchio temporale della narrazione si chiude con il ritorno di un eroe, disperato e 
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 Ibidem, p. 4. Trad. it.: "Questa è una brigata, […], una vita di facezie, viviamo passando da una facezia all'altra. Non 
c'è alcuna serietà nessun tentativo di pensare". 
42
 Ibidem, p. 5. Trad. it.: NOI SIAMO DEGLI ESSERI ESTREMAMENTE ESECRABILI! […] REPRESSIONE 
DELL'INDIVIDUO! STERMINIO SENZA MOTIVO! ATTI NOIOSI! UN GRANDE ZERO! DUE GRANDI ZERI! 
TRE GRANDI ZERI! ECC. ECC".   
privato di ogni illusione, che afferma il suo desiderio di morire, conformemente alle 
regole della comunità. 
I riferimenti all'attualità politica e ai problemi ideologici dell'Israele degli anni 
cinquanta e sessanta del XX secolo sono evidenti. È fin troppo facile riconoscere in 
Yoram Ben Moshe, vecchio capo del Mapai, David Ben Gurion, vecchio padre della 
patria, capo del Mapai e della coalizione sionista laburista all'epoca al governo. Il 
racconto è dunque una satira accusatoria diretta contro la vecchia generazione 
politica, che non si decide a lasciare spazio alla giovane generazione e che la opprime 
con valori, come il kibbutz e il socialismo, ormai sclerotizzati e privi di senso. 
È tuttavia la dimensione mitica a conferire maggiore profondità e anche 
universalità al racconto, evitando che esso rimanga agganciato esclusivamente 
all'ambientazione israeliana. Il tempo della narrazione ha in apparenza una struttura 
circolare fatta da una partenza, un viaggio e un ritorno. Tuttavia, la circolarità della 
narrazione si apre verso una dimensione escatologica tutta terrena. La dimensione 
messianica è evocata già nelle prime righe del racconto, in cui il protagonista da una 
collocazione temporale alla sua storia:  
םירצח .2000 הנש תדלוהל דלי ןטק ןורבחב.43 
Si tratta di una datazione piuttosto bizzarra e disorientante, che sembra evocare la 
nota profezia di Isaia riguardo alla nascita di un bambino della stirpe di Davide44. 
Questo particolare sembra confermato dal fatto che in epoca biblica Hebron faceva 
parte della tribù di Giuda, da cui è disceso Davide. Tuttavia, i Profeti non avevano 
fornito alcun calcolo preciso degli anni per la nascita del messia. E allora da dove mai 
il narratore tira fuori i duemila anni? D'altra parte, il riferimento alle fattorie e la 
successiva descrizione di un'esistenza collettiva, in cui ognuno è inquadrato in un 
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 Ibidem, p. 1. Trad. it.: "Fattorie. 2000 anni alla nascita del bambino a Hebron". 
44
 Isaia 11, 1-9. Trad. it. A cura di Disegni D., Profeti posteriori…: "1 Uscirà un ramo dal tronco di Isciài, e un rampollo 
spunterà dalle sue radici; 2 e si poserà su di lui lo spirito del Signore, spirito di sapienza e di discernimento, spirito di 
consiglio e di potenza, spirito di conoscenza e di timor di Dio. 3 Gli concederà la grazia del timor di Dio; non 
giudicherà secondo quello che vedono i suoi occhi, né deciderà secondo quanto odono i suoi orecchi; 4 egli giudicherà 
con giustizia i miseri, e deciderà con dirittura a favore degli umili della terra, colpirà la terra con la verga della sua 
bocca, e con il soffio delle sue labbra farà morire l'empio. 5 Sarà la giustizia cintura dei suoi lombi, e la rettitudine 
cintura dei suoi fianchi. 6 Allora dimorerà il lupo con l'agnello; si coricherà il leopardo con il capretto, e il vitello e il 
leone staranno assieme, e un piccolo ragazzo li guiderà. 7 La mucca e l'orso pascoleranno, assieme giaceranno i loro 
piccoli; e il leone come il bue mangerà paglia, 8 e giocherà il poppante sul covo dell'aspide, e sulla tana del basilisco il 
lattante svezzato. 9 Non faranno male né guasteranno su tutto il Mio monte santo poiché sarà piena la terra della 
conoscenza del Signore, come le acque coprono il fondo del mare". 
ruolo di produzione ben preciso, ricollega la dimensione messianica religiosa al 
Kibbutz, che avrebbe dovuto rappresentare la realizzazione concreta dei principi del 
messianesimo laico cui si era ispirato il sionismo laburista. Ma la vita nel Kibbutz e 
l'ideologia socialista sulla quale essa si regge sono svuotate di senso, diventando 
facezie che forniscono ad un anziano autoritario il pretesto per conservare il proprio 
potere personale.  Il tempo sacro circolare, fatto di nascita crescita e morte e sul quale 
vegliano i guardiani della comunità, afferma la sostituzione di un messianesimo tutto 
proiettato sull'ideale di giustizia terrena, con un tempo escatologico e apocalittico 
tragicamente distorto.  
Un'atmosfera sacrale spira sulla brigata ‘Ayn Gedi, al punto che essa sembra 
oscillare tra la dimensione del Kibbutz e una versione distorta del comunità di 
Qumrān, a suo tempo insediata sulle rive del Mar Morto, in attesa dell'imminente 
avvento dei tempi messianici. In fondo, i Kibbutzim, come la comunità di Qumran, si 
ritenevano un'élite che avrebbe spianato l'avvento ad un regno di giustizia. Tuttavia, 
nella brigata ‘Ayn Gedi, il tempo sembra essersi fermato, divenendo sempre uguale a 
se stesso. I membri della brigata si dedicano a facezie che li allontanano da qualsiasi 
attività intellettuale e fisica. Il tempo storico e quello sacro sono stati bloccati in un 
eterno, assurdo presente. 
Il sacro si materializza nella comunità attraverso la figura di Yoram ben Moshe, 
un vecchio capo politico, alter ego di Ben Gurion, ma anche e soprattutto alter ego di 
una crudele semidivinità. Egli ha i capelli bianchi, come il vecchio della visione di 
Daniele45. L'Antico dei giorni della visione di Daniele accoglie il Figlio d'Uomo, 
schiaccia la quarta bestia, la più feroce di tutte, rende giustizia e consegna il regno ai 
santi46. Ma nella visione di Yehoshua, il vecchio non è affatto intenzionato a 
consegnare il suo regno, tanto più che a sua volta regna su un'isolata comunità di 
anziani. La storia si conclude con il nuovo indirizzo di Yehoshua-Bulli scritto sulla 
sua tomba: 
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 Cfr. cap. II, p. 43. 
46
 Cfr. Daniele 7, 17-22. 
םהרבא עשוהי )ילוב( ר''ח םיכירדמה םיחילשה סמ 2 רודמ ןותחת לש םונהיג .םימש .םלועה הזה. 
סומסוק.47 
Contrariamente a David Shahar, Yehoshua descrive una dimensione in cui 
qualsiasi slancio metafisico è impossibile. Non c'è spazio per le personalità 
eccezionali. Chiunque osa ribellarsi a delle regole assurde viene soppresso. L'unica 
personalità eccezionale, che verrà approfondita nei successivi racconti, è quella 
dell'anziano, che però spicca per la crudeltà e la spietatezza con cui difende e applica 
le regole. Nel nuovo e tragicamente ironico indirizzo di Yehoshua, la dimensione 
terrena e quella ultraterrena si fondono, la Geenna si trova in questo mondo e non 
nell'altro. La crisi del sionismo socialista sembra destinata a portare la Geenna in un 
mondo di vivi, troppo anziani e disillusi per sopportare la vita. 
I due successivi racconti, La conclusione e La corsa di Maratona e il dramma 
radiofonico, Il segreto del professore, sono accomunati dalla presenza di un anziano 
protagonista, con mansioni di capo, che tenta in tutti i modi di sopprimere e seppellire 
la giovane generazione.  
Nel racconto La conclusione48, scritto nel 1959, Tarsy è il capo di una comunità 
agricola in cui ognuno ha un suo compito specifico. Avendo saputo che l'anonimo 
protagonista-narratore ha concluso il compito, traducendo letteralmente dall'ebraico 
la 'missione', Tarsy tenta di farlo ritornare sui suoi passi. Di fronte al diniego del 
protagonista-narratore, egli è costretto ad emanare e a fare eseguire la sentenza di 
morte, poiché la comunità non può permettersi di sopportare la presenza di qualcuno 
che ha portato a termine la sua missione e che dunque non ha più nulla da fare nel 
mondo dei vivi. 
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 Yehoshua A. B. L'occhio dell'agnello…, p. 5. Trad. it.: "Abraham Yehoshua (Bulli) nuovo capo dei capigruppo in 
missione, n. 2 cerchio inferiore della Geenna. Cielo. Questo mondo. Cosmo"  
48
 Per quanto riguarda la datazione, traggo l'informazione da un'aggiunta a penna fatta al dattiloscritto di Yehoshua. 
Come si ricorderà, tutte queste aggiunte sono dovute alla mano dell'autore. La trama del racconto è piuttosto semplice. 
Di mattina presto, dopo aver iniziato da poco in proprio lavoro, il protagonista-narratore si rende conto di avere 
concluso la propria missione. Fa dunque ritorno alle case della comunità e dà la notizia. Gli altri membri della comunità 
non sono affatto entusiasti della novità, appaiono piuttosto contrariati e inquieti. Tarsy, l'anziano capo della comunità, 
tenta di persuadere il protagonista a fare ritorno al proprio campo, poiché è impossibile che tutto sia concluso. Ma 
quest'ultimo non è disposto a ritornare sulle proprie affermazioni. Di fronte a tanta ostinazione a Tarsy non resta altro 
che emanare e fare eseguire la sentenza di morte. La mattina dopo, poco prima dell'alba, si reca a prendere il 
protagonista insieme al figlio di lui. Giunto sul campo dove il giorno prima il lavoro era stato concluso, Tarsy persuade 
il figlio del protagonista ad uccidere il padre con la pistola che egli stesso gli porge.  
Il tempo sacro dell'apocalittica si manifesta qui con forza, fin dal titolo del 
racconto, La conclusione. Il tempo della narrazione si caratterizza per la sua 
circolarità: al mattino presto il protagonista constata di aver concluso il proprio 
lavoro e al mattino presto del giorno dopo egli viene giustiziato. Nelle prime righe del 
racconto, il protagonista è entusiasta di aver portato a termine la propria missione: 
הנומאבו לכהש םייתסנ ,לכהש םלשנ לע ךרדה הבוטה רתויב ,אלו רתונ רבד אלש יתישע דוע ,אלו רתונ 
רבד יתבשחש דוע ותושעל .יכ לכה היה רומג ,ךושמ ויטרפב םיקדה ,לגועמ תולובגב םירורבה ,םיוסמ וביטב 
וגוסבו ,ןיועמו ןזואמו דע ביאדהל ךותב ומצע .הנה העיגה תעש הרימג ,לכהו ץבושמ ךותב םייחה תומלשכ ,
ומויקו ףקותמ ומצע .אל ןתינ רבד דוע תושעל םע הז ,אל ףיסוהל אלו עורגל ,אל ץפשל אלו רטעל ,ןכש לכה 
היה בשוחמ דע טרפל ןורחאה ,ןוכנ קיודמו דע תועמדל ,ףוסו השעמ לפוקמ ותליחתב ,ןיאו סונמ ןיאו טלפמ 
אלא םיסל תא רשא לחוה ןתינו םיסל ;ירהו אוה הפיא םג רמגומ ,] … [ , גוותרימ לע ישאר ותרימגו ךותב 
ימד.49 
Questo senso di compiutezza, dalla quale non c'è via di ritorno, sembra 
riecheggiare il testo della creazione. Forse senza rendersene conto, il protagonista-
narratore ammira la conclusione dell'opera delle sue mani, un po’ come nel testo 
biblico si dice "e Dio vide che ciò era buono". Ma può forse un uomo essere pari a 
Dio?  
Con le sue riflessioni, il protagonista anticipa inconsciamente l'esito finale del 
racconto: 
יכ לכה םת םלשנו .] … [ .ירהו הז התיה תאשמ ישפנ ךשמ לכ ימי חיי.50 
La comunità non può accettare la presenza di qualcuno che, come Dio nell'illud 
tempus della creazione, ha terminato l'opera delle sue mani, che è ormai perfetta, nel 
senso latino di questo aggettivo, ovvero compiuto. La compiutezza appartiene a Dio e 
non all'uomo. Infatti, l'ultima riflessione del protagonista riecheggia le parole di Gesù 
in fin di vita riportate nel Vangelo di Giovanni: 
Gesù disse: «Tutto è compiuto!»51. 
                                                 
49
 Yehoshua A. B., La conclusione, appendice a Itzhaki Y., The concealed verses…, p. 303. Trad. it.: "Confidando che 
tutto ha una conclusione, che tutto si compie nel migliore dei modi, e nulla era rimasto che non avessi compiuto con 
cura, e nulla era rimasto che non avessi ancora pensato di fare. Poiché tutto era finito, fin negli ultimi particolari, 
rinchiuso in confini chiari, concluso nel modo migliore, studiato ed equilibrato fino a sembrare di per sé deprimente. 
Ecco, è giunta l'ora del compimento, tutto ha trovato la propria collocazione nella vita come una totale compiutezza, ed 
esiste di per se stesso. Non resta nulla da fare con questo, nulla da aggiungere e nulla da togliere, nulla da restaurare o 
da perfezionare, poiché tutto era ponderato fin negli ultimi particolari, compiuto e preciso fino alle lacrime, e la fine 
della storia era contenuta nel suo inizio, non c'è scampo e non c'è alternativa se non concludere ciò che era stato iniziato 
e affidato da terminare; ed era dunque terminato, […], e la sua fine ricadeva sulla mia testa, la sua fine mi entrava nel 
sangue".   
50
 Ibidem, pp. 303-304. Trad. it.: "Poiché tutto è finito e concluso […]. Questa era la mia missione durante tutta la mia 
vita".   
L'intertesto biblico è fortemente presente in tutto il racconto. Yehoshua stesso 
richiama l'attenzione del lettore in questa direzione citando all'inizio del racconto 
Genesi 22, 2 in cui si narra il sacrificio di Isacco. Il sacrificio di Isacco, o ‘aqedah, è 
uno degli archetipi storici analizzati da Fisch, nello specifico è una "storia fornita 
dalla Bibbia per esprimere (ed anche «neutralizzare») la lotta tra generazioni"52. 
Tuttavia, per meglio esprimere la crisi storico-politica nella quale vive, Yehoshua 
sceglie di cambiare la conclusione della ‘aqedah, mescolandola con il racconto 
cristiano della crocifissione e compiendo effettivamente il sacrificio. Come Ponzio 
Pilato, Tarsy tenta di salvare in extremis il protagonista, sforzandosi di persuaderlo di 
ritornare al suo campo: 
ירהו אל רקיעה םייסל ,אלא רקיעה תחיתפב המגמה  רמא םייתפשב תושחור שיו םישנא לכש םהייח קר 
םירת םוקמ יואר החיתפל ,ךותמ העידיה םויסהש ומצעלשכ ,המלשהה תיפוסה םה םישעמ ירסח ךרע ,ינמוט 
ער ,שיש ענמהל םהמ.53 
Nonostante ciò, proprio come Gesù, il protagonista non ha alcuna intenzione di 
ritornare sui suoi passi. Perciò Tarsy, come Ponzio Pilato, è costretto a sentenziare: 
ןיא ףקות ךייחל ,יביבח ,ןיא דוע םעט....54 
La crocifissione aveva lo scopo di purificare l'umanità dai suoi peccati, 
parallelamente la morte del protagonista ha lo scopo di preservare la compattezza del 
tessuto sociale e ideologico della sua comunità. Tarsy si appresta a compiere 
controvoglia un atto necessario per il bene supremo, che in realtà non è altro che la 
preservazione di un quadro sociale illogico e spietato. D'altra parte, il suo stesso 
nome è per assonanza molto simile al verbo ebraico סרת (tav, resh,samekh), che 
significa proteggere, ma eventualmente anche erigere barricate o protestare. Questo 
anziano capo ha tutte le caratteristiche del leader totalitario, al quale sono attribuiti 
talenti e capacità al di là della media umana: 
                                                                                                                                                                  
51
 Giovanni 19, 30. Trad. it. Dal greco a cura di Corsani B. e Bozzetti C., Nuovo testamento greco-italiano, Roma, 
Società Biblica Britannica & Forestiera, 1996. La versione greca usa il perfetto passivo del verbo τελευτάω che ha 
senso di 'compiere, finire'.  
52
 Fisch H., Un futuro…, p. 123. 
53
 Yehoshua A. B., La conclusione, appendice a Itzhaki Y., The concealed verses…, pp. 307-308.Trad. it.: " – La cosa 
fondamentale non è concludere, ma piuttosto aprire una nuova strada – mi disse mormorando tra le labbra – ci sono 
persone che passano tutta la vita in cerca di un luogo appropriato per un'apertura del genere, consapevoli che la 
conclusione in quanto tale, la compiutezza finale sono degli atti fuori regola, in cui si nasconde il male, che bisogna 
impedire". 
54
 Ibidem, p. 310. Trad. it.: "'La tua vita non ha più scopo, mio caro, non ha più senso…'". 
אוה שח אובל ,יפכ יופצש היה .אוה שח אובל ילא אוהו הזר םמוזו וכרדכ ,קמוח םירדחב ,ריהז שבוכו 
דחאכ .רבכו הרושבה ויניעב תודצרמה ,תומוגעה והשלכ ,רבכו הרהנ לש תונויער םישדח הכופש לע וינפ 
םישומקה .ןכש קיפסה לוקשל יוארכ תא ןינעה שדחה ילש לכל וידדצ לכל ויטרפ םינטקה .רבכ עהוֹכיר ,רבכ 
וֹמש ,איצוהו ויתונקסמ .לכהו ןותנ יככותב ובל בחרה םחהו ,ובל לש ןטסינמוה בחר םיקפוא אלמו תולילע .ןכ ,
הז היה יסרת.55 
Questo leader maximo ha delle caratteristiche quasi divine, poiché tutto sa, tutto 
vede e tutto è in grado di valutare nella giusta prospettiva, grazie alla sua intelligenza 
e alle sue doti di umanista e di pedagogo. In quanto pedagogo a Tarsy è affidata 
l'educazione delle giovani generazioni e dunque il futuro della comunità. Proprio in 
queste sue qualità si materializza il sacro. Tarsy si contrappone nettamente a tutti gli 
altri esseri umani normali, e dunque profani. La sua apparizione, come la 
manifestazione del sacro di Otto, genera negli astanti uno stupore ammirato misto a 
timore.  
A questo punto, all'intertesto di base della ‘aqedah si intreccia un'altra storia, 
quella dell'assassinio di Abele. La mattina dopo, poco prima dell'alba Tarsy conduce 
il protagonista e suo figlio piccolo sul campo dove il lavoro è stato ormai ultimato e 
convince il bambino ad eseguire la sentenza di morte sul padre, sparandogli. Come 
Abramo e Isacco, i tre camminano nel silenzio della notte ormai al termine, fino a 
giungere all'alba al campo in cui il protagonista ha completato la sua missione: 
וישכעו רבכ היה םויה אלמ שורפו ,המחהו הרוטע ילגעמ ויז גונע רבכ תכלוה תבברעמו המצע םימשב ,
לכהו רשכ ןמוזמו םישעמל-56 
Il testo è ricco di vocaboli presi in prestito dalla sfera religiosa, kasher 
(appropriato) ad esempio, e parafrasa il testo biblico: 
ינבו ידיחי ןווכמ תא חדקאה יפלכ ודילומ ,] … [ .ילוכו שערנ ךותמ העידיה ןבהש בוהאה דיחיהו יאדו ,
יאדו איטחיש , ךכיפלו ךישמי תוריל ותעפשהב לש ותוא גוגדפ םקש ול תירחשב וז ,ךישמי תוריל התואב 
תונשקע תיתודלי תכחוגמ ,התואב הדמתה תימתס הב יתיליכ ינא אלש ןמ ןידה תא תאשמ שפנה לשי ,ךישמי 
דיערהל תא חדקאה לודגה לטלטימה דיב הנטק ,ךרדנו ודבל – הכמ רחא הכמ ,אלב תעדל רבד הממ אוהש 
השוע .דע רשא טטומתא ימוקמב ,דוקע ,ןיאו יל אל חבזמ אלו הרפכ ,יניעו תוששע תודבכו ,חנוצ םולע 
םירוסי יעצפו תומ ,םדהו קנוח תא ינורג.57 
                                                 
55
 Ibidem, p. 306. Trad. it.: "Egli temeva di dover venire. Egli temeva di dover venire da me ed era magro e malevolo 
come suo solito, nascosto nelle stanze, attento e allo stesso tempo dominatore. La notizia era già nel suo sguardo 
danzante, triste in qualche modo, e già un fiume di idee nuove sgorgava sul suo volto arido. Poiché aveva smesso di 
soppesare come si deve il mio nuovo affare da tutti i punti di vista e in tutti i minimi particolari. L'aveva già valutato, e 
collocato nella giusta prospettiva, e già era giunto alle sue conclusioni. Tutto era dato nelle pieghe più riposte del suo 
cuore grande e caldo, il cuore di un umanista dai grandi orizzonti e realista. Si, questo era Tarsy". 
56
 Ibidem, p. 314. Trad. it.: "Ormai era giorno pieno, e il sole coronato di piacevoli raggi luminosi andava 
confondendosi in cielo, e tutto era appropriato e pronto per i fatti". Il grassetto è della scrivente. 
57
 Ibidem, p. 315, Trad. it.: "E mio figlio, il mio unico, rivolge la pistola verso colui che lo ha generato. […]. E io tremo 
tutto, consapevole che il figlio amato e unico, di sicuro, di sicuro sarà incitato al peccato, e perciò continuerà a sparare 
spronato da quello stesso pedagogo che lo aveva fatto alzare all'alba, avrebbe continuato a sparare con la stessa 
Come Abramo, che si alzò all'alba, per recarsi con Isacco sul monte Moria, allo 
stesso modo, Tarsy sveglia il protagonista e suo figlio in ore antelucane per condurli 
ad un campo. Non sul monte Moria, infatti, sarà compiuto il sacrificio, ma su un 
campo arato, come quello in cui a suo tempo Abele era stato ucciso da Caino. Non è 
Tarsy ad eseguire la sentenza, ma egli persuade l'inconsapevole figlio del 
protagonista a sparare. Così facendo, Tarsy distrugge metaforicamente una 
generazione e corrompe quella ancora più giovane attraverso la violenza. Il tempo 
mitico è nuovamente all'opera nella sua forma circolare, che secondo Fisch esercita 
un fascino ambiguo ed irresistibile. In questo racconto è materializzata tutta l'ansia 
umana di fronte al concetto di fine o di conclusione. La fine si trasforma in una 
visione apocalittica in cui il tempo lineare viene distrutto, il futuro è annullato poiché 
una generazione viene assassinata dall'altra che così diventa impura. Quest'ansia 
nasce fondamentalmente dal fatto che ogni possibilità di contatto con la dimensione 
metafisica è impossibile. La fine non reca in sé alcuna promessa di rinascita e di 
rigenerazione. Dunque, pur di impedire l'avvento della fine, Tarsy decide di bloccare 
il tempo in un eterno, crudele presente. In questo presente, il sacro si materializza 
nella sua forma più temibile, ovvero nella violenza e nello spargimento di sangue 
'senza altare e senza sacrificio espiatorio'. Il protagonista se ne sta 'legato' (‘aqod), 
come Isacco a suo tempo, e non si fa illusioni poiché l'unica voce percepibile è quella 
tutta terrena di Tarsy, che incita suo figlio a sparargli. Come già aveva illustrato 
Girard, 'la violenza è l'anima segreta del sacro', per evitare un sovraccarico di 
violenza distruttiva per la comunità è stata creata l'istituzione del sacrificio che 
rappresenta una valvola di sfogo per la comunità.  
È tuttavia nell'ultimo racconto scritto nel 1961, La corsa di Maratona58, che la 
figura dell'anziano capo si staglia netta in tutta la sua aura sacrale, che lo proietta al di 
                                                                                                                                                                  
ostinazione infantile e ridicola, con la stessa perseveranza immotivata con cui io avevo portato a termine, in difformità 
alle regole, la mia missione, avrebbe continuato ad agitare la grande pistola che fa vibrare la sua manina – colpo dopo 
colpo, senza avere idea di ciò che fa. Finché crollo lì dove mi trovo, legato, senza altare e senza sacrificio espiatorio, e i 
miei occhi diventano deboli e ottenebrati, cado colpito da dolori e ferite mortali, e il sangue mi soffoca". 
58
 Per quanto riguarda la datazione, traggo l'informazione da un'aggiunta a penna fatta al dattiloscritto di Yehoshua. 
Come si ricorderà tutte queste aggiunte sono dovute alla mano dell'autore. La corsa di Maratona è ovviamente ispirato 
al celebre fatto storico, cui Yehoshua aggiunge nuovi particolari. Non c'era un solo corridore, bensì due gemelli, cui 
Milziade aveva affidato la missione di recare ad Atene la notizia della vittoria correndo ad una velocità tale da cascare 
là del tempo. Il suo carattere traspare dal dialogo con i due gemelli alla fine della 
battaglia:  
הנטק תולוח העקבב רשא לפאה ולהאב סדאיטלימ בשי ףופכו הזר .וינפל ודמע םימואתה .ויה םיהובג אל ,
םיצימאו םינתיא לבא .רצקה ברקה ןמ ויה םיפיע יכ ףא ,תוריעצה םהיניע החמשב וקלד. 
–במ טקש לוקב איבצמה רמא  ןוחצנה תרושב תא רשבל הנותא ךא וצורתש ינא שק. 
הניבמ תונמאנב םהישאר ועינה םה. 
תולפא ויה סדאיטלימ לש ויניע. 
–רהמ וצורתש ינא ןווכתמ . 
לכל םינוכנ ויה םימואתה 
– דאמ רהמ –השק רבסהב ףיסוה . 
 יאדו–דחאכ ונע  ,בבל חול לע תודבכה םהידי תופכ וחינהו ם–ץורנ רהמ ... 
[…] 
הלימ לכ הגה אוה. 
המישנ תולכ דע ץורל ...המשנה תולכ דע... 
תומכחה ויתפש רחא תובקוע ויה םהיניע. 
 ] … [הנדע ואלמנ ויניע . 
– ץורל ליבשב תומל. 59 
Come Tarsy, anche Milziade è magro e curvo, come se la morte, incarnazione 
fisica del tempo, incombesse su di lui. I due gemelli, al contrario sono pieni di forza e 
voglia di vivere. Nonostante ciò, essi obbediscono all'ordine immorale di Milziade, 
che, come Tarsy l'umanista, è capace di calpestare, spietato, le giovani generazioni 
per la sua affermazione personale e per difendere una comunità immatura e infantile 
che, senza la sua guida, sarebbe perduta: 
                                                                                                                                                                  
morti ai piedi degli ateniesi. Solo allora, Milziade stesso avrebbe fatto la sua comparsa teatrale, raccontando i dettagli 
della battaglia e prendendo per sé tutta la gloria. Tuttavia, il primo gemello giunse ad Atene portando a termine la 
missione, il secondo, Archistene, si perse. Come l'ebreo errante, Archistene attraversò lo spazio e il tempo, in cerca del 
mare, suo unico punto di riferimento, senza invecchiare, senza morire e senza mai giungere alla propria destinazione. 
Finchè, una sera, Archistene giunge in una città moderna a casa di una ragazza, Marit, che vive con tre vecchie. A 
queste donne egli reca la notizia della vittoria ed esse pensano che si tratti di una vittoria calcistica. Archistene si 
stabilisce a casa di Marit e vive con lei. Un giorno i due incontrano il dottor Adas M. Adas, assistente del professore di 
storia all'università, che persuade Archistene ad iscriversi al corso di studi in storia antica. Egli prepara una tesina sulla 
corsa di Maratona, in cui rivela la vera versione dei fatti, il dottor Adas lo umilia pubblicamente, sostenendo che ha 
scritto una specie di romanzo invece di una ricerca storica, basata su fonti verificabili. Il giorno dopo, Archistene 
incontra nuovamente il dottor Adas e riconosce in lui Milziade. Chiede allora perdono per non aver saputo portare a 
termine la propria missione e lo  di prega di affidargliene un'altra. Milziade rifiuta e poco tempo dopo scompare, 
secondo alcune voci sarebbe partito verso paesi lontani. Alla fine dell'anno accademico, Archistene e Marit partecipano 
ad un'escursione guidata dall'anziano professore su luoghi storici. I due si allontanano dal gruppo e si ritrovano sulla 
spiaggia di Maratona. Marit si china ai piedi di Archistene in uno slancio d'affetto e chiude gli occhi. Archistene, ormai 
conscio di trovarsi a Maratona muore dissolvendosi in polvere e quando Marit riapre gli occhi egli è ormai scomparso.       
59
 Yehoshua A. B., La corsa di Maratona, appendice a Itzhaki Y., The concealed verses…, pp. 316-17. Trad it.: "Magro 
e curvo, Milziade se ne stava seduto nella sua tenda piena d'ombra situata in un piccolo avvallamento sulla spiaggia. I 
due gemelli gli stavano di fronte. Non erano alti, ma potenti e forti. Benché fossero stanchi per la breve battaglia, i loro 
occhi brillavano dell-entusiamso della gioventù. […]. – Desidero che corriate ad Atene per annunciare la lieta novella – 
disse il comandante dell'esercito con voce tranquilla. Quelli chinarono la testa con una fedeltà competente. Gli occhi di 
Milziade erano oscuri. – Intendo dire che dovrete correre veloci. I gemelli erano pronti a tutto. – Molto veloce – 
aggiunse col volto grave. – Certamente – risposero in coro, con le mani sul cuore – correremo veloci. […]. Egli 
soppesava ogni parola. – Correre fino a perdere il fiato… fino a rimetterci l'anima… Il loro sguardo seguiva il 
movimento delle sue sagge labbra. […]. Il suoi occhi erano pieni di dolcezza. – correre per morire"   
הרושבל וישכע םיניתממ הכורבה ריעה לש םיוולשה םיחרזאה .רמולו אובל שי: "םיחצנמ ונחנא" ,  תאז
דבלב .תוצוחרה םהילגרל תומל רחא. 
רוצעל ולכי ול סנטסיכרא לש ויתפש. 
–לכה הז  ... הבזכאב למלמ–רתוי אל  ...–ברקה לע רפסל אלו  ויניע ודערנ עתפלו  ,הרובגה לע , לע
םיה... 
 תאז רפסא ינא– שבויב רמא –סילופה רבעל םיסוסה לע אצנ ברע םע  ,לודגה ןוידטצאבו , רואל
תוקובאה ,לכה תא ןומהל רפסא. 
[…] 
ךייח סדאיטלימ .] … [ . 
–ותומת םתא לבא . 
ושאר תא היבגה עתפלו ,ויניע תא םצע ,ומצעל רבדה תא המדמ לחהו: 
–סאדיפיליפ אובי ןושאר  ,תוומל ףייע ,רככב לפונ ,תונורחאה םילמב קנחנ: "םיחצנמ ונהחנא" .  ריעהו
תעזעדזמ ,גפ הבלו עירמ ,הנימאמ הניאו הנימאמ .הצרעהב היווגה תאשונ איה דועו ,םואתה ויחא הנהו ,
ותומדכו ומצעלכ ,רככה לע רווח ץר סנטסיכרא .הֵמַתה  ןומהה ינפל לפונ אוה ףאו: "םיחצנמ ונחמא" ,  אוה
חרזאה לכו ובל םדב קנחנתובהלתהב םיכוב םי. 
הפר לוקב ,ומצע ןיבל וניב דוס קיתממ. 
– םה םניא םיעדוי המחלמ .םיננאש םה .לבא התע םה ואשי  לע םהיתופכ תוגונעה תא תופוגה תומחה .
המחלמ הדבכ הדוע הניתממ ונל דגנכ םיסרפה ,ןמו יוארה ויהיש לכה םידהוא תא רבדה לכב םבבל.60 
La problematica del tempo resta fondamentale nel racconto che conserva una 
struttura narrativa circolare: Archistene è partito dalla spiaggia di Maratona e ad essa 
fa ritorno per dissolversi in polvere. Leggendo con attenzione il racconto, si scopre 
che l'eroe non ha corso a lungo nello spazio, la spiaggia di Maratona è poco distante 
dalla grigia città in cui è approdato. Egli ha piuttosto attraversato il tempo, tentando 
di compiere una missione che, come nel racconto La conclusione, l'avrebbe portato 
alla morte. Con il suo ordine, Milziade non si limita a condannare i due giovani ad 
una morte assurda e inutile, egli li condanna anche al silenzio. Non ad essi, infatti, 
sarà riservato il piacere di raccontare della battaglia, degli atti di eroismo e del mare. I 
due gemelli, secondo il verdetto di Milziade, non avranno parte attiva nella 
formazione e nella conservazione di una tradizione, piuttosto rappresenteranno un 
episodio fuggevole e affascinante destinato ad arricchire il suo racconto e la sua 
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 Ibidem, pp. 317-18. Trad. it.: " – I tranquilli cittadini della città benedetta attendono adesso la notizia. Bisogna andare 
e dire: 'Noi abbiamo vinto', questo soltanto. Poi morire ai loro piedi immacolati. Archistene non riuscì a frenare la 
lingua. – Questo è tutto… - mormorò deluso – nient'altro… - E all'improvviso il suo sguardo tremò – senza raccontare 
della battaglia dell'eroismo, del mare… Milziade levò la mano. – Questo lo racconterò io – rispose secco – la sera 
attraverseremo la polis a cavallo, e nel grande stadio, alla luce delle torce, racconterò tutto alla folla. – […]. Milziade 
sorrise. […]. – Ma voi due morirete. All'improvviso alzò la testa e iniziò ad immaginare fra sé tutto il fatto. – Per primo 
arriverà Fillippide, stanco da morire, cadrà nella piazza, e si soffocherà pronunciando le ultime parole: 'Noi abbiamo 
vinto'. La città è scioccata, grida e il suo cuore si ferma, crede e non crede. Mentre stanno ancora sollevando il cadavere 
con ammirazione, ecco suo fratello gemello Archistene, in tutto e per tutto uguale a lui, corre pallido verso la piazza. E 
anche lui crolla di fronte alla folla stupita: 'Noi abbiamo vinto', e si strozza con il suo stesso sangue, e tutti i cittadini 
piangono con entusiasmo. E con una voce debole, come se stesse facendo una confidenza tra sé e sé – Loro non 
conoscono la guerra. Sono pacifici. Ma adesso solleveranno sulle spalle delicate i corpi ancora caldi. Ci attende ancora 
una guerra terribile contro i persiani, ed è opportuno che tutti accettino questo fatto nei loro cuori".  
tradizione. La parola pronunciata oralmente o tramandata per iscritto svolge un ruolo 
fondamentale nel racconto. Infatti, nella città grigia in cui Archistene si è imbattuto, il 
dottor Adas M. Adas, avatar di Milziade, gli impedisce di tramandare per iscritto la 
sua versione dei fatti, che è anche quella vera:  
–רמ ונל שיגה רשא תא ונארקשכ הבזכאה הבר המ ךא ... 
[…] 
–תמא  .םיבר םידומע בתכ אוה .] … [ .לבא ...רבד לש ומוכיסכ ... שקבתנש המ ןיטולחל ינודא ןיבה אל
ונממ... 
[…] 
–ונייה םיבשוח  ,ץימאה חילשה לש  וכרד תא רעצמל טטרשיש ,הנותאל ןוטראממ ויתוחוכ לכב ץרש . ךא
יה הלודג המהנותאל ןותראממ ךרדה תא יוארכ עדוי וניא ונדימלתש וניארשכ העתפהה הת... 
[…] 
–ןותראמ ברקל רבסה לש םילמ לבקנש ונייה םיבשוח  . המ םשל עדוי וניא ףא  רמש וניליג ונתמהדתל ךא
הז בושח ברק ךרענ. 
[…] 
– רשפא ןווכתנו בותכל הריצי תיתורפס – םמתנ דה''ר תוירזכאב – ןיאו אוה לכ ולוכ יכ םא ררושמ 
ליחתמ עלקנש תועטב ונילא....61 
La parola potrebbe avere un effetto salvifico, permettendo una continuazione o 
almeno, una reintegrazione, del tempo storico lineare in cui Archistene si è smarrito. 
Milziade/dottor Adas M. Adas ha il compito di impedire all'uomo l'accesso sia al 
tempo lineare sia a quello mitico dell'escatologia. La morte dei due giovani è 
funzionale alla sua 'carriera', per così dire. D'altra parte questa morte servirà solo a 
preparare la comunità ad altre guerre, in un eterno, disperante presente.  
Milziade/dottor Adas M. Adas è circondato da un'aura sacrale, ma non è 
l'incarnazione della divinità. In questo racconto Yehoshua delinea con cura l'essenza 
di questa figura. Adas è l'assistente di un professore di storia antica, incarnazione di 
un deus otiosus, completamente distaccato da un mondo che forse è opera delle sue 
mani, e sempre pronto ad avallare le decisioni del suo assistente: 
רוספורפה הנפה תא וטבמ ,ךייחמ הכובמב תלצנתמ .וייחל תוינומדא תולוגעו ,ויניעו תולוחכ תובוטו 
ורקתוע ורתסלקב יתודליה.62   
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 Ibidem, pp. 332-333. Trad. it.: " – Ma quale è stata la delusione quando abbiamo letto ciò che ci ha consegnato il 
signor…  […]. È vero, ha scritto molte pagine. […]. Tuttavia… in fin dei conti… il signore non ha capito affatto che 
cosa gli era stato richiesto… […]. Pensavamo che avrebbe almeno tracciato il tragitto del coraggioso inviato, che corse 
con tutte le sue forze da Maratona ad Atene. Ma quanto grande è stata la nostra sorpresa quando abbiamo visto che il 
nostro studente non conosce neanche la strada da Maratona ad Atene. […]. Pensavamo che avremmo ricevuto delle 
spiegazioni riguardo alla battaglia di Maratona. Ma con nostro stupore abbiamo scoperto che il signore ignora perfino il 
motivo di questa importante battaglia. […]. È possibile che abbia inteso scrivere un'opera letteraria – concluse il dottore 
con crudeltà – ma egli non è altro che un poeta principiante che è capitato da noi per errore". 
62
 Ibidem, p. 326. Trad. it.: "Il professore rivolse lo sguardo verso di lui, sorrideva smarrito quasi a scusarsi, le sue 
guance rossicce e rotonde, e i suoi occhi azzurri e buoni              nella sua fisionomia infantile".  
Il deus otiosus non è di per sé malvagio. Tuttavia, non bisogna lasciarsi ingannare 
dalla sua parvenza di ingenua bontà. Questo deus otiosus dovrebbe rappresentare la 
dimensione metafisica, teoricamente alla portata dell'uomo. Il professore è sempre 
fisicamente presente, ma mentalmente egli è assente e i suoi studenti sono consegnati 
al suo infido assistente, che conosce bene le parole giuste per persuaderlo a fare ciò 
che lui vuole. L'aura sacrale che circonda Adas M. Adas non ne fa una creatura 
metafisica. In effetti, data la mancanza delle vocali nella trascrizione ebraica, il suo 
nome potrebbe anche essere letto come quello del dio greco degli inferi Ades. 
Probabilmente per questo motivo Milziade/Adas M. Adas/Ades è al di là del tempo, 
nel senso che è immortale: 
ץר אוה ןכיהל?םינש תואמ בוש ? 
ופוג לכב דער סנטסיכרא. 
[…] 
–סדאיטלימ התא  ...–דחפנ לוקב שחל . 
דה לש ויניע''ותוא ובבל ר. 
–הז םשב םג יתארקנש םימי ויה ןכא ... 
–תעגה ךיא לבא ?ינומכ תצר אל התא ירה ? 
–לודג וניא קחרמה . 
[…] 
–דוי התא ע ...יתיעת ינא... 
–ןכ  .ןעוט אוה ךכ... 
[…] 
סנטסיכרא לש ויניע תא ברצ באכ .דה לש המורגה ודיב טהול ספת אוה''ר: 
הנבלה ריעה לא ץורא ינא ...םוקמ ףאב יתאב אל ירה. 
ויכרב לע לפנ וה ,וטטר ויתפשו. 
השדח תוחילש ךדסחב יל ןת ...לכה םייקא םעפה... 
דה לש ויניע''וקחש ר . אוהערוכה םלעה תא ךורב םירה. 
–השדח תוחילש ? ...וא ,אל... 
[…] 
איבצמה ינודא התאו ...דוע ראשת התא... 
–ןכ  
–דעל ?חצנל ? 
–ןכ . 
– םלועל תויחל? – תוכוב סנטסיכרא ויניע ויה –ךילע אל יונש ףאו ? 
דה''עגרל ךובנ סדא ר .תולילדה ויתורעשב תפטלמ די ריבעה ,וינפ תא ריאמ קדה וכויח. 
– והשמ לכב תאז דוא יב....63 
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 Ibidem, p. 334. Trad. it.: " – Dove ha corso? Di nuovo alcune centinaia di anni? Archistene tremava tutto. […]. Tu sei 
Milziade… - mormorò spaventato. Lo sguardo del dottore lo affascinava. – Ci sono stati dei giorni in cui venivo 
chiamato con quel nome… - Ma come sei arrivato? Hai corso come me? – La distanza non è enorme. […]. – Lo sa? Mi 
sono sbagliato… - Sì così lei sostiene… Il dolore bruciava gli occhi di Archistene. Afferrò ardente la mano ossuta del 
dottore: Correrò alla candida città… non sono giunto in nessun posto… Si inginocchiò, con le labbra tremanti. – 
Concedimi nella tua bontà una nuova missione… questa volta sopporterò tutto… Lo sguardo del dottore sorrideva. 
Sollevò dolcemente il ragazzo inginocchiato. – Una nuova missione?... Oh no… […]. – Ma tu mio generale… tu 
rimarrai ancora… - Sì. – Per sempre? Per l'eternità? – Sì – Vivere per sempre – gli occhi di Archistene piangevano – e 
Questa divinità, frutto della religione politeista greca, ha il diritto e il compito, 
proprio in quanto divinità degli inferi, di decretare la morte dello sfortunato 
Archistene. Tuttavia, l'essenza del sacro incarnata in Adas/Ades è tutta proiettata sul 
mondo fisico. Egli deve esistere per l'eternità, per impedire all'uomo ogni rapporto 
con la dimensione metafisica, incarnata dal deus otiosus. Resta difficile, tuttavia, 
imputare ogni principio di malvagità ad Adas, poiché se l'uomo riuscisse ad 
accostarsi al principio metafisico non vi troverebbe altro che un dio dal volto anziano, 
sorridente e infantile, oppure, ancora peggio, "il dio idiota, l'amorfo velenoso 
obbrobrio che bestemmia e gorgoglia al centro dell'infinito"64. 
Il primo racconto ufficialmente pubblicato da Yehoshua è Morte del vecchio, che 
dà anche il titolo alla sua prima raccolta di racconti pubblicata nel 1963. Tutti i 
racconti di questa raccolta si caratterizzano per gli innumerevoli rapporti intertestuali 
con il mito e la tradizione ebraica, da un lato e con la letteratura ebraica e mondiale, 
dall'altro:  
Generalizzando si può dire che i legami archetipici nei racconti di Morte del vecchio 
con testi mitologici, o altri testi epici, creano in ampia misura la serie di simboli evocata 
nei racconti, e questi legami archetipici assumono un significato grazie alla trasposizione 
mitica degli elementi tangibili che li trasforma in simboli. L'infrastruttura della trama e 
delle idee nei racconti in Morte del vecchio scaturiscono soprattutto dalle opere della 
letteratura moderna, ebraica e mondiale65.   
  
In questo racconto lo scontro diretto si svolge tra due vecchi, l'enigmatica signora 
Ashtor e il suo anziano inquilino senza nome che, pur essendo anziano non si decide 
a morire. La vicenda è raccontata da un giovane narratore, inesorabilemente bloccato 
sulla prima pagina del libro che avrebbe dovuto scrivere e succube, come tutti gli altri 
condomini del fascino misterioso della signora Ashtor66.  
                                                                                                                                                                  
non hai subito alcun cambiamento? Il dottor Adas si smarrì per un attimo. Si carezzò i capelli radi con la mano, e un 
leggero sorriso gli illuminò il volto. – Nonostante tutto, qualcosa si è perso in me…" 
64
 Lovecraft H. P., La finestra della soffitta, L'orrendo richiamo tutti i mostri del ciclo Cthulhu, Torino, Einaudi, 1994, 
p. 298. 
65
 Itshaqi Y., The Concealed…, p. 93. 
66
 In questo racconto, Yehoshua infrange uno dei tabù che fanno più orrore alla mente umana: essere seppelliti mentre si 
è ancora in vita. La vicenda si conclude, infatti, con il seppellimento prematuro del vecchio inquilino, dopo che egli 
stesso ha partecipato al proprio funerale, camminando nel corteo funebre. Inoltre, il finale sembra alludere in maniera 
tragicamente ironica e surreale alla possibilità che al narratore sia riservata la stessa fine del vecchio. Egli è come 
attratto dall’idea della morte e per questo accetta l’invito della signora Ashtor a stabilirsi da lei in qualità di inquilino al 
posto del vecchio.  
Ancora una volta, si può dire che la problematica fondamentale del racconto è il 
tempo. La signora Ashtor, epifania della Dea Bianca nel suo aspetto di signora degli 
inferi, è determinata a ristabilire la circolarità temporale basata sul fluire di nascita, 
crescita e morte: 
הזבג לש ןק 'דואמ דואמ אוה ןקז רותשע .םינקז םמשי ,הלוונתנש םהייח תיראש אלא הניא םתנקזש ,
ומצעל אלפומ םייחקרפ איה ותנקז הז ןקז וליאו .] … [ .  הז היה םא עדוי ינניא] … [ ,  והשימ ןפוא לכב
בגל רמא 'רותשע ,ונירענו ונינקז  תיבהינב לכ תרובקב תוארל הז ןקז דיתעש . ] … [ .  רמה םויה אבש דע
בוחרב הרבע עומשו רהמנהו ,ללכ תוומןב הז ןקז ןיאש ,םלועל תויחל אוה דיתעו. 
בגה העמששכ 'תאז העומש רותשע ,דחא ברע וילא השגינ ,םיבר םינכש דמעמב , הדיפקב ותוא הלאשו
וליגל. 
אטחמו ןיבמ ךויח הילא ךייח ,לולצה ולוקב שחלו: 
–לא ילוא  ,רתוי ילוא. 
בגה וב הלכתסה 'תויטלחהב הקספו רדוח טבמב רותשע: 
–תומל העש העיגה רבכ .[…] 
–בורקה עובשה ךות תומל התא בייח  ,תדבוכמו הלודג היוול ךל ךורענ ונאו .התא ידמל ןקז.[…] 
– םאו אל הבאת תומל ,ינא תספות ךתאו ךתנשב ,תעבוק תא ךתומ תרבוקו ךתוא.67 
Dal punto di vista dell'influenza del tempo mitico circolare, questo racconto si 
presenta come "una variazione capovolta dell'antico mito semitico di Tammuz e 
Ishtar"68. Tuttavia, mentre nella versione originale Ishtar, dea dell'amore, riporta in 
vita Tammuz, nella versione di Yehoshua la signora Ashtor, il cui nome suona come 
una deformazione di Ishtar, decide di uccidere il malcapitato vecchio.      
Yehoshua azzarda dunque l'ipotesi che "l'uomo è colui che vive finchè si rifiuta di 
morire come ogni uomo"69. Ma questa è una proposta rischiosa, poiché significa 
'staccare' il vecchio dal tempo biologico e anche dal tempo storico. Questa è una 
caratteristica comune ai protagonisti di Yehoshua, almeno fino a Il signor Mani. 
Anch'essi, come il sabra, sembrano 'nati dal mare', senza un passato, e dunque, senza 
un patrimonio fatto di storia e di tradizione da poter tramandare alle giovani 
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 Yehoshua A. B., Tutti i…, pp. 10-11. Trad. it.: "Il vecchio della signora Ashtor era molto, molto anziano. Ci sono dei 
vecchi per i quali la vecchiaia non è che il resto di una vita che diventa sempre più brutta, invece per questo vecchio la 
vecchiaia non era che un capitolo straordinario di per sé stesso. […]. Non so chi […] ad ogni modo qualcuno disse alla 
signora Ashtor che questo vecchio era destinato a vedere i funerali di tutti i condomini, vecchi e giovani. […]. Finchè 
venne il giorno terribile e tempestoso in cui la notizia si diffuse: questo vecchio non era affatto mortale, ma era 
destinato a vivere per l'eternità. Quando la signora Ashtor sentì la notizia, si avvicinò al vecchio una sera, in presenza di 
molti vicini, e gli chiese severamente la sua età. Questi le rivolse un sorriso intelligente di scusa, e disse a voce bassa 
ma chiara: - Forse mille forse di più. La signora Ashtor gli rivolse uno sguardo inquieto e tagliò corto: - è giunta l'ora di 
morire.[…]. Devi morire entro la settimana prossima, e noi ti faremo un bel funerale con tutti i riguardi, ormai sei 
troppo vecchio.[…]. E se non vorrai morire, io ti sorprenderò nel sonno e ti seppellirò".     
68
 Itshaqi Y., The Concealed…, p. 37. 
69
 Kalderon N., Il gattopardo mancante nell'opera di Yehoshua 
generazioni, che per questo motivo sono destinate a soccombere70. Una lettura 
ideologica è proposta anche da Yedidiah Itshaqi, che si basa sui rapporti intertestuali 
con Il libro dei fatti di Agnon. Da questo punto di vista, il racconto diventa "il 
simbolo della nuova esperienza in Terra di Israele"71. Su questo punto, concorda 
anche lo stesso autore:  
 Dans La mort du vieillard, le personnage de Madame Ashtor, qui incarne les 
forces vitales, naturelles et pleines d’assurance du jeune pays, enterre le vieux 
locataire qui incarne, si l’on peut dire, la judéité, accusée en quelque sorte de 
vivre une existence inerte, sans objet et sans goût. Cependant le narrateur fatigué, 
qui collabore avec la dame énergique et charismatique, finit par saisir après coup 
qu’en accélérant la mort de quelqu’un et en l’enterrant alors qu’il n’est pas encore 
totalement trépassé, il se met lui-même dans une situation dangereuse, car 
l’étrange Madame Ashtour par laquelle il est si totalement subjugué, peut finir par 
l’éliminer lui aussi à un moment ou à un autre. Le fait est que pendant ces années-
là, au cours desquelles nous nous appliquions avec tant de zèle à modeler notre 
identité israélienne, il n’y avait aucune contradiction entre celle-ci et la judéité, ou 
l’identité juive. Au contraire nous considérions que la première avalait, englobait 
totalement la seconde – dont elle revendiquait ensuite chaque élément comme 
étant le sien propre72.     
Avendo scardinato il tempo storico lineare, a Yehoshua non resta che volgersi 
verso quello circolare che si manifesta nella sua forma più terribile, ovvero quella 
della fine, di una morte fisica e contemporaneamente metaforica. La prossima vittima 
del tempo circolare sarà proprio il giovane narratore. La signora Ashtor, infatti, gli 
propone di prendere il posto del vecchio, ed egli accetta. Infine, la strada del ritorno 
verso il condominio si trasforma in un altro percorso di funerale: 
דיל תיב דמועה בוניינב ,יתיאר רדעמ ,ותרזעב יתלוכי ףולגל המדא לעמ ושארל לש ותוא ןקז ,אלא אלש 
יתיטנ תכלל תיבל תורבקה ,אמש העטא םוקמבו ףורגל המדא רבקהמ שדחה ,הרכא רוב סנכאו ןושיל וב.73 
 
Durante l’intero svolgimento dei fatti, l’autore contrappone la passività del 
narratore all’attivismo e all’efficienza della signora Ashtor che è il vero motore della 
vicenda. Fin dall’inizio questa donna ci viene presentata come una persona le cui 
azioni sono buone e giuste per definizione, molto legata all’etichetta ma, 
contemporaneamente, in quanto rappresentante di un tribunale superiore, ella non ha 
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 A questo riguardo cfr. Kalderon N., Il gattopardo mancante… 
71
 Itshaqi Y., The Concealed…, p. 38. 
72
 Yehoshua A. B., La littérature…, p. 49.  
73
 Yehoshua A. B., Tutti i…, p. 19. Trad. it.: "Vicino la casa che si trova nel nostro condominio vidi una zappa, con cui 
avevo potuto coprire di terra proprio il vecchio, tuttavia non presi la direzione del cimitero, perché sarei stato capace di 
sbagliarmi e invece di aggiungere terra alla nuova tomba, avrei scavato una fossa e mi ci sarei sdraiato a dormire".  
alcuna pietà nei confronti del vecchio. In questo, sia i vicini sia il narratore, la 
seguono come soggiogati dal suo fascino magnetico esercitato tramite la potenza 
dello sguardo.  
Come gli altri vecchi protagonisti dei racconti degli Scritti nascosti, la mediocrità 
della signora Ashtor è seducente proprio per la sua semplicità: 
יתיאר בגהש 'רותשע הכרדכ הניא תקסוע םולכב ,אלא קר הגוה המב התשעש המבו דועש השעת .הז 
הכרד לש בגה 'רותשע ,הניאש תארוק רפס, הניא תבתוכ רבד הלועש הבשחמב ,אלא קר הגוה השועו ,הגוה 
השועו ןאכו לכ התלודג.74 
D'altra parte, di fronte alla constatazione del narratore, che considera entrambi 
ormai vecchi, ella si ritrae: 
–בג  'רותשע , םינקז ונחנא רבכש יל המדנ ] … [. 
– לא רמאי ךכ ,ינודא – התחמ בגה 'רותשע – דוע םייח םיבר ונינפל .םרט יתישע תא תיצחמ םירבדה ,
ינאש הבאת תושעל.75 
Il filo conduttore del racconto La conclusione, si ripropone: resta in vita solo chi 
ha ancora qualcosa da fare, per gli altri c'è solo la morte e l'oblio, a cui del resto il 
narratore aspira. Egli è privo di una sua volontà e, soprattutto della capacità di agire 
nel mondo, dal momento che non riesce a scrivere una sola riga del libro che ha in 
mente. Da tutto ciò scaturisce il suo desiderio di morte. 
La signora Ashtor non è che la prima di una lunga serie di personaggi femminili 
tipici dell'opera di Yehoshua, fermamente determinate nel loro tentativo di annientare 
e distruggere qualsiasi possibilità di realizzazione per il personaggi maschili. Nel 
racconto La corsa serale di Yatir76, del 1959, la signora Ashtor si trasforma nella 
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 Il paesino di Yatir si trova sui monti, isolato dalla civiltà. Esso è stato costruito proprio dagli operai della compagnia 
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al tramonto è un avvenimento per tutto il paese, i cui ritmi ruotano proprio intorno agli orari del treno. Il narratore è 
l'aiutante del capostazione Arditi. Egli è innamorato di Ziva, che una sera lancia la proposta di far deragliare il treno, 
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grandi guerre al di là del mare. Tutti sono coinvolti nel complotto: il giovane narratore che vuole conquistare Ziva, il 
segretario comunale Bardon e perfino l'ispettore delle ferrovie, il signor Qana'ut (in ebraico fanatismo). L'unica voce al 
di fuori del coro è quella del vecchio Arditi, che però viene tacitato. Dopo l'incidente il narratore riesce a conquistare 
Ziva, che propone di mettere il vecchio Arditi sotto accusa per non avere attivato lo scambio dei binari.     
giovane, avvenente e sfuggente Ziva, che per prima lancia l'idea di far deragliare il 
rapido77. 
Da questo racconto emerge una tematica che diventerà caratteristica della 
produzione di Yehoshua: il rapporto problematico dei protagonisti maschili con 
l'elemento femminile che diventa anche la metafora della madre-terra. L’archetipo 
della madre-terra si presenta sotto varie forme nell'opera di Yehoshua ed è soggetto 
ad una continua evoluzione e rielaborazione, per questo motivo, potrebbe esserne 
considerato una delle chiavi di lettura78. In questi primi racconti, le protagoniste 
femminili e la terra sono fortemente legate. La percezione delle protagoniste 
femminili da parte dei protagonisti maschili sembra rientrare nello schema fornito da 
Neumann79. Il fascino misterioso della signora Ashtor, impedisce al protagonista-
narratore di concentrarsi sul suo libro. Ziva invece pretende in cambio del suo amore 
un terribile e sanguinoso sacrificio: 
L’assassinio di massa diventa qui una condizione per la conquista erotica, come una 
serenata d’amore. Questa è una reinterpretazione della cavalleria romantica80.  
 
Eros e thanatos si intrecciano, e se il treno passa indifferente accanto al paese allo 
stesso modo Ziva sfugge continuamente al narratore, pur essendo fisicamente presente 
ella sembra assente, i suoi pensieri sono altrove, alla continua ricerca di mondi nuovi. 
Ziva, come Galia in Le nozze di Galia, del 1960, o Rut in Una lunga giornata afosa la 
sua disperazione sua moglie e sua figlia, del 1967, e molte altre ancora, è una donna 
impietosa e distruttrice. L’aridità del suo carattere si riflette sull’aridità del paesaggio 
in cui è immerse insieme alle sua controparte maschile. Queste donne frustrano le 
aspirazioni degli uomini che le circondano respingendo il loro amore o semplicemente 
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ignorandoli, per questo motivo mi sembra possibile associarle al polo negativo 
dell’Anima che determina follia e impotenza.  
In Sonno diurno, del 1959 il corpo femminile è colto in tutta la sua fisicità e la 
sua associazione alla terra è molto esplicita attraverso la descrizione del sogno del 
protagonista. Non devono ingannare l’iniziale bellezza della donna, né il paesaggio 
fresco e lussureggiante, l’elemento dominante nel racconto è l’acqua, sia sotto forma 
di pioggia sia sotto forma di ruscello. Neumann ha mostrato chiaramente che "il 
‘simbolo naturale’ ha […] sempre un carattere matriarcale e femminile"81, l’acqua 
non sfugge a questa regola. Il simbolo dell’acqua è, infatti, collegato all’utero, sia 
l’utero sia l’acqua sono considerati ‘contenitori di vita’ e all’idea del ‘contenitore’ 
vengono associati simboli come la montagna, la caverna, ma anche la tomba, l’urna e 
il mondo degli inferi. Nell'analisi freudiana il sogno dovrebbe essere "l'appagamento 
di un desiderio"82. Tuttavia, il desiderio appagato in questo caso è un desiderio di 
morte83, sempre in termini freudiani, il sogno è deformato. Quando parlo di sogno, 
non intendo riferirmi tanto agli innumerevoli sogni fatti dai protagonisti dei vari 
racconti. Infatti, non è la dimensione onirica a creare la realtà ambigua e inquietante 
nei racconti di Yehoshua84. La personalità dell'eroe, o meglio dell'antieroe di 
Yehoshua, è delineata chiaramente proprio a causa della sua scelta in favore del 
sonno e dell'inazione. Il protagonista tipico di Yehoshua, come il profeta Jona, rifiuta 
l'appello a partire per la sua missione e si rifugia in un sonno che è l'anticamera della 
morte. Tuttavia, gli interi racconti potrebbero essere letti come una trascrizione dei 
sogni d'angoscia dello stesso autore, prima ancora dei suoi protagonisti.  
Come che sia, il tema del ritorno inizia ad affiorare, per il momento si tratta di un 
ritorno alla grande madre che mostra qui il suo volto più terribile, quello di dea della 
morte. Per questo motivo, in questa raccolta di racconti è presente "una sensazione di 
stanchezza pesante di una generazione stanca di guerre […], la profonda esperienza 
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di morte"85 è "espressione di aspirazione alla morte, la morte dal punto di vista del 
ritorno alla grande madre, o dal punto di vista di un luogo di riposo per le forze 
affaticate"86. Questo sonno può anche essere interpretato come un ritorno al punto di 
partenza, che se non si trasforma in una vera morte fisica, come nei racconti contenuti 
negli Scritti nascosti, diventa un lasciarsi vivere privo di senso, immergendosi in una 
vita/non vita.     
La raccolta Morte del vecchio ha molto in comune con i tre racconti degli Scritti 
nascosti. Anche lì, enigmatiche figure al di là del tempo sbarrano la strada al 
principio metafisico. L'influenza di Agnon e di Kafka, traspare dall'uso di una tecnica 
narrativa che oscilla tra l'allegorico e il simbolico, e che Gilead Morahg ha definito 
simbolismo allegorico87. Tuttavia, proprio l'accesso bloccato alla dimensione 
metafisica costituisce probabilmente la grande differenza rispetto all'uso che di 
questo tipo di tecnica hanno fatto Kafka e Agnon: 
Quando Kafka e Agnon si sono serviti di tecniche allegoriche e simboliche, lo hanno 
fatto nell’ambito dello stesso bisogno religioso che caratterizzava il mondo degli antichi. 
L’allegoria o la serie moderna di simboli testimonia una nostalgia metafisica degli 
scrittori che hanno perso la chiave interpretativa univoca per il mondo che si trova al di 
là. Essi tentano di scoprire attraverso il materiale assurdo del loro mondo le leggi che 
governano al di là da esso. […]. Ogni altra scrittura allegorica o simbolica che non tenda 
verso la realtà che è al di là o al di sotto della superficie della vita appiattisce le 
possibilità della tecnica88 
 
Per questo motivo Gershon Shaked ha parlato di un tradimento artistico nei 
confronti di Kafka. Il rapporto di Yehoshua con il celebre scrittore “is more literary 
and technical”89. La tematica è infatti cambiata e, secondo Shaked, il racconto allude 
metaforicamente ad uno scontro tra generazioni in cui i giovani incapaci essi stessi di 
vivere tentano di uccidere i vecchi proprio perché la loro vitalità è insopportabile. In 
realtà più che di appiattimento della tecnica mi sembra che il giovane Yehoshua stia 
esponendo i problemi che più lo interessano e che costituiranno un punto di partenza 
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per la sua produzione successiva. L'accesso bloccato alla dimensione metafisica, il 
tempo bloccato in un eterno presente senza senso, il terrificante sospetto che nella 
dimensione metafisica si celi una divinità idiota, tutti questi elementi sembrano 
affermare l'influenza delle tematiche dell'esistenzialismo, e in particolare di Camus su 
Yehoshua90. Secondo Camus, il sentimento dell'assurdità dell'esistenza nasce 
nell'uomo a partire da riflessioni banali che possono sorgere da un giorno all'altro 
nella sua mente. Il fluire del tempo, e la sensazione di estraneità rispetto al modo e 
infine la morte fanno parte dell'assurdo: 
Mais ce qui est absurde c'est la confrontation de cet irrationnel et de ce désir éperdu 
de clarté dont l’appel résonne au plus profond de l’homme91. 
 
Ora, creature come la signora Ashtor oppure Yoram Ben Moshe, Tarsy e 
Milziade/Adas M. Adas, esistono e agiscono proprio al fine di impedire all'eroe di 
Yehoshua qualsiasi contatto con la luce desiderata e 'il cui appello risuona nel più 
profondo dell'uomo'. I protagonisti di Yehoshua non possono nulla contro queste 
figure e non resta loro alternativa se non arrendersi e lasciarsi trascinare da loro. 
Questa scelta va contro i principi di Camus, che, come è noto, propone di reagire e di 
continuare a lottare, sperando nonostante tutto:   
Je laisse Sisyphe en bas de la montagne! On retrouve toujours son fardeau. Mais 
Sisyphe enseigne la fidélité supérieure qui nie les dieux et soulève les rochers. Lui aussi 
juge que tout est bien. Cet univers désormais sans maître ne lui paraît ni stérile ni futile. 
Chacun des grains de cette pierre, chaque éclat de minéral de cette montagne pleine de 
nuit, à lui seul forme un monde. La lutte elle-même vers les sommets suffit à remplir un 
cœur d'homme. Il faut imaginer Sisyphe heureux92. 
Questo messaggio di speranza si trova alla fine del noto saggio di Camus, insieme, 
e non è un caso, ad un'analisi dell'arte di Kafka, collocata in appendice al volume.  
Il tempo di Camus, nonostante tutto è aperto verso un futuro di azione e di lotta. 
Anche il tempo di Yehoshua si apre verso il futuro, ma verso un futuro apocalittico, 
in cui c'è la morte, oppure, in alternativa il sonno. Il tempo della narrazione, e dunque 
la concezione della temporalità e del destino dell'uomo, diventano circolari. Al 
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termine di questo cerchio temporale è seduta una Moira alla quale nessuno può 
sfuggire. Né, d'altra parte, da questa distruzione nascerà un nuovo mondo. L'universo 
narrativo di Yehoshua, e la sua temporalità sembrano essere destinati a spegnersi per 
entropia. 
In realtà, bisogna precisare che ci sono anche alcuni protagonisti che scelgono la 
lotta contro la società che ha deciso di respingerli. Secondo Gilead Morahg i 
personaggi di Yehoshua cercano disperatamente un contatto con la realtà e gli altri 
esseri umani che li circondano e desiderano essere riconosciuti e apprezzati per 
quello che sono, tuttavia i loro tentativi falliscono e questo causa una crisi di identità. 
Perciò, il personaggio tipico di Yehoshua "abrogates the integrity of his individual 
identity and is set on a passive, self destructive course of constantly seeking to please 
and to obey"93. Tuttavia, contemporaneamente "the inhuman denial of confirmation 
breeds an inhuman often violent attempt to obtain it. […]. Thus once their positive 
attempts to attain recognition are rebuffed, Yehoshua’s protagonists often resort to 
extremes of depravity and violence"94. Ne La corsa serale di Yatir il lettore assiste 
alla concretizzazione di tutto ciò, in quanto il villaggio di Yatir si ribella al mondo 
che lo ha isoltato vendicandosi sul modernissimo rapido che ogni sera supera 
sprezzantemente il paese senza fermarsi. 
3. Il segreto del professore: tra creazione ed escatologia 
Gerusalemme compare per la prima volta nell'opera di Yehoshua nel dramma Il 
segreto del professore, scritto nel 1964 in occasione di un concorso bandito dalla 
radio Qol Yisrael95.  
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 Per queste notizie cfr. Yehoshua A. B., Il segreto del professore, in Scritti nascosti, p. 1. La trama del dramma è 
abbastanza semplice. Il professore Shaul docente di filologia all'università ebraica di Gerusalemme è fermamente deciso 
ad impedire qualsiasi avanzamento di carriera dei suoi due allievi, il dottor Tirza Rend e il dottor Davidi, condannati a 
restare eternamente e rispettivamente segretaria e bibliotecario. Un giorno i due scoprono che il precedente professore 
di filologia, Abraham Sharon, non è affatto morto in seguito alle ferite riportate durante l'assalto al convoglio diretto al 
monte Scopus nella guerra di Indipendenza. Il professor Shaul ha infatti nascosto Abraham Sharon in una casa di riposo 
in un luogo sperduto vicino al mare, poi ne ha preso il posto. Decisi a ritrovare Sharon, i due partono di nascosto diretti 
alla casa di riposo. Con la scusa di una ricerca filologica intervistano tutti gli anziani ospiti, senza riuscire a trovare 
Sharon. Nel frattempo anche il professor Shaul si è recato alla casa di riposo, per cogliere i suoi allievi sul fatto ed 
impedire loro di trovare Sharon. In realtà anche il professor Shaul è stato preso in giro durante lunghi anni. Il direttore 
Probabilmente non è un caso che la prima opera in cui compaia Gerusalemme, sia 
anche quella su cui Yehoshua ha ammesso l'influenza di alcune suggestioni 
autobiografiche, legate alla figura del padre: 
Ritenevo la vocazione di mio padre molto più orientata verso il suo impegno 
scientifico, con cui si confrontò dopo aver finito gli studi per il titolo di diploma in 
scienze orientali all'università ebraica. Iniziò a lavorare sulla tesi di dottorato sotto la 
direzione del Professor Ben-Et, un dottorato che gli causò numerose difficoltà e 
frustrazione. Il Professor Ben-Et, che non ho mai visto, ma intorno alla cui casa, a 
Rehavia, a Gerusalemme, ho girato spesso aspettando mio padre, che si recava da lui il 
giovedì dopo pranzo per mostrargli il nuovo capitolo che aveva scritto e ascoltare i suoi 
suggerimenti, era, secondo mio padre, un maestro estremamente puntiglioso, uno yekke 
inflessibile dotato di un'esperienza scientifica notevole, e il giovane orientale entusiasta, a 
quanto pare, non era capace di conformarsi al rigore scientifico berlinese che gli era 
richiesto. […]. Mi sembra che proprio il fallimento nel dottorato subito da mio padre 
abbia creato nella nostra famiglia, e soprattutto in mia madre, una certa ammirazione per 
gli yekke, come se facessero parte di un mondo ordinato e pieno di significato, e gli 
orientalisti yekke del Monte Scopus […] erano per tutti noi l'ideale del ricercatore 
compiuto – e forse lo erano veramente. Negli anni sessanta scrissi anche un dramma 
radiofonico su un professore yekke di quel tipo misterioso e astuto, che per metà era 
l'ombra di se stesso, ucciso e non ucciso nel convoglio diretto al Monte Scopus e da 
allora nascosto nei corridoi dell'università del Monte Scopus da cui si occupa dei suoi 
affari. Il titolo del dramma era Il segreto del professore, e forse dietro il personaggio che 
ho creato si celava lo spirito rigoroso del professor Ben-Et che aveva fatto penare così 
tanto mio padre. In ogni caso, il mondo universitario del Monte Scopus era per me 
promettente e affascinante96.    
 
In realtà, come si vedrà dalle pagine seguenti è il professor Shaul a somigliare al 
realmente esistito professor Ben-Et.  
Nonostante ciò, il riaffiorare di queste esperienze autobiografiche non basta 
ancora a restaurare la linearità temporale spezzata. Non è un caso, che Il segreto del 
professore non sia neanche stato pubblicato ufficialmente. Gerusalemme fa qui la sua 
prima comparsa nell'opera di Yehoshua. Essendo la linearità temporale spezzata, la 
città è collocata in una dimensione temporale strettamente legata al tempo mitico, che 
a sua volta oscilla tra illud tempus della creazione e illud tempus dell'escatologia. Per 
comprendere a pieno il ruolo di Gerusalemme, anche nel quadro dell'avventura 
dell'eroe, i riferimenti al tempo sono vitali. Il tempo della narrazione è piuttosto 
lineare: i fatti si svolgono nell'arco di due giorni. Come sua abitudine, Yehoshua si 
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diverte a disorientare i suoi lettori, in quanto, in omaggio alla struttura lineare del 
tempo storico, il dramma non si conclude con il ritorno degli eroi a Gerusalemme. 
Tirza, Davidi e il Professor Shaul, restano bloccati in riva al mare. Non per questo 
motivo, tuttavia, il tempo è fiduciosamente aperto verso il futuro. Per il Professor 
Shaul, restare in riva al mare implica un crudele contrappasso, che riconduce ad una 
visione circolare del tempo della narrazione. Egli, che aveva portato il professor 
Abraham Sharon nell'ospizio in riva al mare, nell'intento di nasconderne l'esistenza al 
resto del mondo e di seppellirlo vivo, resta a sua volta 'incastrato' nell'ospizio, a causa 
delle parole falsamente suadenti del direttore Yosef Schwartz. Come dire che chi di 
mare ferisce, di mare perisce.  
Tuttavia, anche David e Tirza scompaiono in riva al mare, un po’ come Archistene 
ne La corsa di Maratona, che si dissolve in polvere proprio in riva al mare. Su di loro 
il giudizio rimane disorientato: essi infatti si sono recati in riva al mare tradendo la 
fiducia del professor Shaul, che però li angariava, e tentando di restituire al professor 
Sharon ciò che gli era stato indebitamente sottratto.  
Gerusalemme e il mare sono due dimensioni spaziali speculari, metafora di due 
dimensioni temporali a loro volta speculari. La storia ha inizio a Gerusalemme, nella 
nuova sede dell'università ebraica, in cui il tempo, come constata il professor Shaul, 
si è trasformato in un eterno presente , privo di senso e di valore e pieno di 
menzogna: 
וזיא רקש .רקוב רקוב ותוא רקש.97 
Come Yoram ben-Moshe, Tarsy, e Milziade/dottor Adas M. Adas, anche l'anziano 
professor Shaul sembra deciso a restare ostinatamente in vita e in cattedra e ad 
impedire ai due giovani qualsiasi avanzamento di carriera: 
הצרת כזמתרי הקלחמה ,] … [ .ידיודו ןרפס תירפסב תינוירנימסה ונלש .רתוי ךכמ ןיא םה םיחילצמ 
םדקתהל .םיבשוי ינשכ םיבלכ םיבוצע ,םיפיצמ שרח תורמרמתהבו הטקש םצעל ליטאש םהילא .לבא ינא ירה 
יניא קרוז רבד )קוחצ טקש (ימצעב ינא םרגמ תא רשא רשפא םרגל הקלחמב הנטנטק תאז תונשלבל .דרב 
יניא ריתומ ירחא .] … [ ;ינאו רבכש יתרמג ןקדזהל ןיא יל אלא תונהל.98 
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 In questo suo atteggiamento il professor Shaul somiglia molto di più al professore 
realmente esistito di cui ha parlato Yehoshua. Tuttavia, il professor Shaul è deciso a 
bloccare i suoi allievi innanzitutto per pura cattiveria e poi, anche perché non li 
ritiene dei buoni filologi. Si potrebbe forse dire che due categorie di personaggi sono 
qui all'opera, i buoni e vittime Davidi e Tirza, e il malevolo professor Shaul. La trama 
dell'avventura dell'eroe aderisce ancora una volta allo schema classico: i due eroi 
buoni, Tirza e Davidi, partono in missione all'ospizio in riva al mare, affinché 
giustizia sia fatta e il professor Abraham Sharon, possa uscire dall'oblio e fare ritorno 
a Gerusalemme e all'università. La missione dei due eroi è avversata dal 'cattivo' 
professor Shaul, che parte sulle loro tracce per impedire loro di riportare indietro il 
suo vecchio maestro. Tutti questi eroi sono, tuttavia, destinati a fallire, come del 
resto, capita alla maggior parte degli eroi di Yehoshua. 
Ancora una volta alla trama è sottesa la dimensione del conflitto generazionale, 
arricchito dalla presenza dell'intertesto biblico, evocato attraverso i nomi dei vari 
protagonisti. Nella Bibbia, Shaul è sostituito al trono dal giovane re Davide. Nel 
racconto, invece, è il giovane Davidi ad essere bloccato a causa del malevolo 
professor Shaul. Il tentativo di Davidi, di detronizzare il professore, fallisce. Questi a 
sua volta è riuscito a detronizzare Abraham Sharon, alias il patriarca Abramo, dalla 
sua cattedra e da Gerusalemme. Decisamente, Yehoshua si diverte a disorientare il 
lettore, in quanto il patriarca Abramo, che per primo tra tutti i patriarchi giunge a 
Gerusalemme, la Shallem del re-sacerdote Melkitsedeq, viene allontanato da Shaul, 
che, contrariamente ad Abramo, è stato detronizzato perché è venuto meno 
all'obbedienza ai comandamenti divini. Abramo e David, eroi che nel testo biblico 
riescono a pieno nelle loro imprese e trovano grazia agli occhi del Signore, sono qui 
detronizzati proprio da Shaul, che Dio ha condannato a morte insieme alla sua 
discendenza. 
                                                                                                                                                                  
possibile che offre questa piccola facoltà di filologia. Non lascio nulla dietro di me. […]. Io ormai ho smesso di 
invecchiare e non mi resta che godermela". Il grassetto è della scrivente.  
D'altra parte, come Shaul e David, anche il professor Shaul e Davidi, sono legati 
da un ambiguo rapporto di odio e amore. Dice Davidi: 
ימל ינא בתוכ םא אל ונעמל .ירה ףא דחא ודבלמ וניא לגוסמ ןיבהל תא רשא ונא םיבתוכ .ינא ליחתמ 
ךלהל תובוחרב ונלש םיפוטשה םדא ,ילגרו תוליבומ יתוא ךומסב ותיבל .המדנ יל םלועמש אל ונייה ותיבב .
תא לכ ויקסע ונמע היה סיחדמ דימת תועשל הלבקה ולש .יתלחתה בבותסמ דיל ותיב ,ברוא ותוא .םתס ךכ ,
טא טא יתלחתה ךלהמ וירחא םוי םוי עונלוקל לש רחא םירהצ .] … [ .וזיאו םעט שי ול !םיטרסה םיינשגרה 
רתויב םה םיכשומ תא וביל .ינא בשוי שמח תורוש וירחא ,םלואה ךרדב ללכ יצח קיר ,אוה ןיחבמ יב קתושו ,
םגו ינא ןבומכ קתוש .ךכו ,וידחי ,ונא םיפוצ וזיאב טרס ישפט רסחו םעט.99 
È forse possibile leggere in questo studente che gira intorno alla casa del suo 
professore i ricordi di infanzia dello stesso Yehoshua, che da bambino girava intorno 
alla casa del Prof. Ben-Et mentre suo padre gli esponeva i suoi progressi nella tesi di 
dottorato. In ogni caso, bisogna dire che anche il professor Shaul si è affezionato ai 
suoi due allievi anziani, e in particolare a Davidi, in cui ormai si riconosce: 
רבכ שמח םינש ורבע זאמ רתכוהש רוטקודל אוהו בבותסמ ךכ יביבסמ אלש חכשא תואו .םישדוחב 
םינורחאה לחה בבותסמ דיל יתיב,ךלוה ירחא עונלוקל לש רחא םירהצ ,בשוי המכ תורוש ירחאמ .רבכ ךלוה 
השענו המוד יל .דע ליהבהל .יניא הצור ריכזהל תא ותוקוור ,ירה וניא קוור ונוצר.100 
Nonostante tutto, i tre sono uniti dalla loro stessa solitudine. Davidi è rimasto 
celibe, ma non per sua scelta. Tirza si è sposata ma si va facendo sempre più 
silenziosa e la sua bellezza cede il passo agli anni. Il professor Shaul è rimasto a sua 
volta celibe e solo, ma benché si diverta ad angariare i suoi due allievi non è più 
felice di loro. Egli dice rivolto a Davidi: 
תיאר המ שי ילצא? תונמזה תושבי תודעוול תושבי.101 
Yedidiah Yitshaqi ha ben evidenziato il valore della ricerca universitaria in questo 
dramma: 
Il segreto del professore definisce la ricerca universitaria come un'attività di 
importanza estremamente marginale, il cui unico interesse risiede nel coltivare il 
narcisismo da parte del professor Shaul e nel rafforzare la propria miserabile posizione 
nella gerarchia universitaria102. 
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 Ibidem, p. 266. Trad. it.: "Per chi scrivo io, se non per lui? Nessuno è in grado di capire quello che noi scriviamo da 
solo. Incomincio ad andarmene in giro per le strade piene di gente, e le gambe mi portano vicino casa sua. Mi sembra 
che non siamo mai stati a casa sua. Tutti i suoi impegni con noi erano compressi nelle sue ore di ricevimento. Ho 
incominciato a vagare vicino casa sua, gli faccio la posta. Senza una vera ragione, pian piano ho cominciato a seguirlo 
ogni giorno al cinema dopo pranzo.  Che razza di gusti ha! Gli piacciono i film più sentimentali. Me ne sto seduto 
cinque file più indietro rispetto a lui, la sala di norma è semivuota. Lui mi vede e tace, naturalmente anch'io taccio. 
Così, insieme, guardiamo qualche film stupido senza senso".     
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 Ibidem, p. 263. Trad. it.: "Sono già passati cinque anni da quando ha avuto il titolo di dottore e mi gira intorno così, 
affinché non lo dimentichi. Negli ultimi mesi ha iniziato a girare intorno alla mia casa, mi segue allo spettacolo del 
pomeriggio al cinema, se ne sta seduto alcune file dietro di me. Già si va facendo sempre più simile a me. In maniera 
sempre più inquietante. Io non voglio ricordare qui il suo celibato. Non è celibe per sua libera scelta". 
101
 Ibidem, p. 294. Trad. it.: "Hai visto che cosa ho io? Degli aridi inviti a degli aridi convegni". 
102
 Yitshaqi Y., The concealed verses…, p. 71. 
Forse si potrebbe leggere questo dramma come un atto di accusa nei confronti 
dell'ambiente universitario. Ma questa interpretazione è estremamente restrittiva. In 
realtà, questa visione dell'esistenza universitaria, così bene evidenziata da Yedidiah 
Yitshaqi, sembra essere la metafora di una condizione umana universale, fatta di 
solitudine e disperazione. 
Ma non è sempre stato così. Quando tutti si trovavano "nella perduta università di 
pietra"103, Tirza era ancora bella e Davidi scriveva poesie. In quel tempo, Tirza era 
innamorata del professor Shaul e Davidi era innamorato di Tirza. L'edificio 
dell'università era pieno di vento e di vita: 
םיחתופ הפ תותלד ןיאו חור .לכה טקש .רהב קר התיה תחתפנ תךד לכהו היה רעתסמ ,לברעתמ .תוריינ 
ויה םיחרופ תחתמ םיידיל ,תונולח םיטבחנ ,ונייה םיפפועתמ שממ רוגסל תא תותלדה ,םיכייחמ הז הזל ,רחאו 
םיבשוי דיל תונחלושה הממדב ,ביבסמו ןיינבל התיה חור תקרוש .הלמש התיה פועתמתפ .התוא תוקיתמ.104   
La guerra di indipendenza ha causato la perdita di questa dimensione paradisiaca. 
Le allusioni al tempo storico sono evidenti, e soltanto in questo contesto è possibile 
comprendere a pieno il valore della 'perduta università di pietra'. Essa fu fortemente 
voluta da importanti personalità della cultura ebraica ed europea come Martin Buber, 
Hayyim Weizman e Bertold Feibel105, che tuttavia non pensavano di edificarla a 
Gerusalemme. L'idea fu realizzata solo dopo essere stata sposata da Menahem 
Ussishkin, uomo di punta del movimento Amanti di Sion. Questi nel 1913 aveva 
rivisto la propria posizione riguardo la questione dell'insediamento agricolo e urbano 
in Terra di Israele, e si era convinto dell'importanza di Gerusalemme: 
Perciò qualsiasi ulteriore argomentazione di Ussishkin evidenziava che in ogni  caso, 
per quanto riguardava il rapporto emotivo e profondo del popolo ebraico con la Terra di 
Israele, il popolo ebraico non avrebbe accettato la rinuncia a Gerusalemme da parte del 
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 Ibidem, p. 262. 
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 Ibidem, pp. 264-65. Trad. it.: "Qui apriamo le porte e non c'è vento. Tutto tranquillo. Sul monte bastava aprire 
un'unica porta e volava tutto in un turbinio tempestoso, i fogli volavano via dalle mani, le finestre sbattevano, 
correvamo continuamente a chiudere le porte, ci sorridevamo l'un l'altro, e poi sedevamo vicino alle scrivanie in 
silenzio, e intorno all'edificio soffiava il vento. I vestiti svolazzavano. Quella stessa dolcezza…". 
105
 L'argomento è stato diffusamente trattato da Yossi Katz nel suo saggio La svolta nei rapporti di Ussishkin de degli 
Amanti di Sion riguardo allo sviluppo di Gerusalemme e all'edificazione di un'università ebraica prima della prima 
guerra mondiale, Jerusalem in Zionist Vision and Realization Collected essays, Jerusalem, The Zalman Shazar Center, 
1989, pp. 107-136 (in ebraico). In realtà, "l'idea di costruire un'università ebraica non era nuova. Il professor Herman 
Shapira ne aveva già parlato negli anni 80 [del XIX secolo]. […]. Nel 1897 l'argomento fu rispolverato nell'articolo 
pubblicato dallo scrittore Rueben Breinnin […]. Alla fine del 1901 la questione della fondazione di un'università 
ebraica fu sollevata nuovamente, stavolta nell'ambito dei dibattiti del quinto congresso. I promotori della proposta erano 
tre fondatori della 'frazione democratica' – Hayyim Weizman, Martin Buber, e Bertold Feibel. Herzl, che scrisse di 
un'università di Sion già nel 1899 (nel suo libro utopico Altneuland), concepì l'idea di un'università come strumento di 
negoziazione politica con il governo turco". Katz Y., La svolta nei rapporti…, p. 126. 
sionismo. Perciò, se il sionismo avesse rinunciato a Gerusalemme, ciò sarebbe equivalso 
ad un rinuncia alla Terra di Israele da parte del popolo ebraico106.    
 
La rivalutazione di Gerusalemme, nell’ambito del programma sionista, e la 
comprensione del suo significato, rientrano nella visione utopica del sionismo. A 
conferma di ciò, un punto fondamentale nel programma stilato da Ussishkin per il 
recupero di Gerusalemme è proprio la fondazione di un'università ebraica. Tale 
istituzione era ritenuta fondamentale da Buber, Weizman e Feibel, in quanto avrebbe 
potuto ospitare tutti gli studenti e studentesse ebrei a cui era stato impedito l'accesso 
delle università europee a causa di regolamenti antisemiti. Nella visione di Ussishkin, 
l'università ebraica collocata a Gerusalemme acquista un forte valore simbolico: 
Noi abbiamo bisogno di qualcosa di più grande, noi abbiamo bisogno di un edificio 
che rechi una chiara e netta testimonianza delle nostre aspirazioni, che lasceranno il 
marchio chiaro e inconfondibile della nostra cultura e della nostra lingua su tutta 
l'ambiente circostante. Noi dobbiamo gettare le basi di un'istituzione nelle cui mani 
potremo confidare il destino della Terra di Israele e di Gerusalemme. È giunta l'ora in cui 
noi dobbiamo, senza alcuna esitazione e nel pieno convincimento del successo, dire: il 
popolo ebraico deve edificare qui a Gerusalemme la sua università – l'università 
ebraica107. 
 
In questa visione, Gerusalemme e l'università ebraica assumono un grande 
significato simbolico, rafforzato dal luogo scelto per l'edificazione della struttura: 
Se pensi di occuparti della redenzione di Gerusalemme non solo nei luoghi storici, ti 
propongo di interessarti per ottenere tutti i terreni sul Monte degli Ulivi, cioè sul Monte 
Scopus, che si trova a nord del Monte degli Ulivi. Questi sono i luoghi da cui si vede tutta 
Gerusalemme antica e nuova con un panorama meraviglioso. A sua volta, il Monte 
Scopus è visibile da ogni punto di Gerusalemme. Da lì si vede anche il Mar Morto, il 
Giordano e tutto ciò che lo circonda108  
 
Questa descrizione del Monte Scopus mi riconduce alle parole del professor 
Shaul, e a quelle dello stesso Yehoshua. La dimensione universitaria del Monte 
Scopus che per il piccolo Yehoshua era così piena di significato, attraente e ricca di 
promesse, si incrina spezzando la vecchia generazione di docenti yekke,ovvero di 
origine tedesca. Questa generazione di docenti, come forse lo stesso Abraham 
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 Katz Y., La svolta nei rapporti…, p. 111. 
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 Discorso di Ussishkin citato in Katz Y., La svolta nei rapporti…, p. 127. 
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 Lettera di David Yellin a Ussishkin citata in Katz Y., La svolta nei rapporti…, p. 131.  
Sharon, anche se l'autore non dà ulteriori notizie sul suo passato, educati nel cuore 
della vecchia Europa e da essa immigrati volontariamente in nome del sionismo, o 
fuggiti di fronte all'avvento del nazismo, vengono metaforicamente spezzati dalla 
guerra di Indipendenza. Per una tragica ironia, questo conflitto, la perdita della città 
vecchia di Gerusalemme e anche del Monte Scopus hanno determinato la fine della 
dimensione paradisiaca109. L'assedio della città vecchia riporta alla memoria 
immagini vecchie di circa duemila anni, dense di presentimenti apocalittici. Non è un 
caso che il declino del vecchio professore Abraham Sharon, abbia avuto inizio 
proprio durante la guerra di Indipendenza. Tirza lo ricorda così: 
שיא יוהד ,ןתנ ונל רועש יללכ םמעשמו דע תוומ .היה ארוק תא לכה ןמ תומישרה .אל היה לבוס תולאש .
םעפמ םעפל היה רפסמ תוחידב תותמ לגלגתמו קוחצב הנושמ .הלחהשכ המחלמה השענ בושק .ויהשכ 
תועמשנ תוירי דיל רהה ,וא וליפא ריעב המצע ,היה קיספמ תא ותאצרה בישקמו הממדב דע ריהשתוי ויה 
תוקספנ .רבכ ונייה םיטעמ םלואב ,קר המכ תונב )תרהרהמ( רחא ורפיס גרהנש הריישב.110  
Tuttavia, ancora più indicativa è la descrizione del professor Shaul: 
אוה ךפה שיאל השק לכ ךכ .ןשקע .קיזחמ תונשונב .ןדשח .ויתוחידב ושענ תולפתב .השענ ןימל הפרח .
דדוב תומכ שאוה .המחלמה הריבגה תא וידחפ .ויהשכ םיעמשנ תולוק תוירי וירועשב ,היה קיספמ ןיזאמו 
המיאב הארונ .לכ שחר לק לחה דירטמ ותוא .אוה אל היה דמלמ ללכ .עצפנשכ יתבשח בטומש תתל ות 
הוולש ,איצוהל ותוא החונמל.111 
Ma forse i veri motivi del decadimento fisico e soprattutto intellettuale di Sharon 
sono descritti proprio da Schwartz: 
 לואש–ה לכ הפ השע המ זןמ ? 
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 Nel 1947, le Nazioni Unite votarono in favore della spartizione della Palestina per la nascita di due stati, uno arabo 
l'altro ebraico. La decisione fu accettata dalla dirigenza sionista, ma non da quella araba. Nel frattempo gli inglesi 
avevano isolato la città vecchia, tentando anche di separare le aree ebraiche ed arabe al di fuori delle mura. La guerra 
arabo-israeliana era già iniziata, sotto forma di guerra civile. "Jewish Jerusalem was put under virtual siege by Arab 
attacks on supply convoys on the one road from the coast, while the British troops did little or nothing to prevent the 
assaults". AA. VV., Jerusalem, Jewish Ecyclopaedia pp. 1478-79. Contemporaneamente, "Mt. Scopus with the Hebrew 
University and Hadassah Hospital and the adjoining Arab village, ‘Isawiyyah, became a Jewish-held enclave cut off 
from the New City". Ibidem, p. 1480. Con la fine delle ostilità, la città vecchia rimase in mani giordane, quanto al 
Monte Scopus: "Hadassah's hospital and other services were housed in rented premises in the center of the city, as its 
buildings remained isolated in the Israel's enclave in Mt. Scopus and could only be reached every fortnight by a convoy 
under the protection of the UN. […]. The Hebrew University and its library, which had also been compelled to leave 
their buildings on Mt. Scopus, resumed their activities, with provisional headquarters in the Italian Terra Sancta school, 
and in the early 1950s the construction of a new campus on Givat Ram, a hill between Rehaviah and Beit –Kerem, was 
initiated". Ibidem, pp. 1493-94.    
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 Yehoshua A. B., Il segreto…, p. 269. Trad. it.: "Era un uomo opaco. Ci faceva delle lezioni generiche e noiose da 
morire. Aveva l'abitudine di leggere dai suoi appunti. Non sopportava le domande. Di tanto in tanto raccontava qualche 
freddura e rideva di un riso strano. Ma quando iniziò la guerra diventò attento. Quando si sentivano gli spari vicino al 
Monte, o perfino nella stessa città, interrompeva la lezione e stava a sentire in silenzio finchè gli spari cessavano. 
Eravamo già pochi nella sala, soltanto alcune ragazze (riflettendo) poi dissero che era stato ucciso nel convoglio".   
111
 Ibidem, pp. 295-96. Trad. it.: "Era diventato un uomo talmente ingombrante. Testardo. Attaccato a delle cose 
superate. Le sue barzellette erano diventate freddure. Era diventato una specie di vergogna. Isolato com'era. La guerra 
aveva accresciuto le sue paure, quando si sentivano gli echi degli spari durante le lezioni, si fermava e ascoltava 
terrorizzato. Ogni leggero rumore lo disturbava. Non insegnava più. Quando fu ferito pensai che sarebbe stato meglio 
metterlo a riposo, dargli un po’ di tranquillità" 
 ץרווש–יעדמ רבד םוש  .עגריי .ירמגל תמ אוה יעדמ שיאכ .המייתסנש המחלמב קר היה ןיינעתמ.  
 לואש–המחלמב ? 
ץרווש – ןכ המחלמב דבלב .הפקתהב לע הריישה רהל ,םש עצפמ .יפל ותשירד ונינק לע וננובשח הפמ 
לש םיילשורי ונילתו התוא לומ ותטימ .םילשורי לש הלעמ םילשוריו לש הטמ .שא ןבאו .אוהו היה רקוח 
תונדפקב ,ךשמב תועש ,ךיא ופיקה םיברעה תא הריישה ,ךיאו הדמע ריע המלש קחרמב המכ תואמ םירטמ 
הקתשו .ונא ןבומכ ונדגנתה תאזל הסריגה ,ונארק וינפל ירפסמ המחלמ, תא םוכסה ימשרה ,לבא אוה קר 
ךייח ,רייצו לע הפמה תא תרייש תוינוכמה .ונחכוה ול דציכ ומסח םילגנאה תא ךרדה ,לבא אוה אצמ יכרד 
ןיפיקע .עגיימ דואמ היה ,ךרדכ םירקוחה םינקדזמה.112 
La vecchia generazione non può sopportare l'incrinarsi di una visione, o forse il 
terribile dubbio che anche quello che consideravano l'ultimo luogo sicuro per loro al 
mondo possa essere assediato e distrutto. I tempi nuovi, che si presentano all'insegna 
di efferatezze e crudeltà prima impensabili o quanto meno inaspettate, causano il 
degradamento intellettuale della vecchia generazione di professori di origine tedesca. 
La tragica storia del convoglio di medici e docenti universitari trucidati dagli arabi 
mentre salivano al Monte Scopus è tristemente famosa. Tuttavia, a quanto pare, il 
vecchio professore non si dà pace per l'inazione degli inglesi e soprattutto 
l'indifferenza della città poco distante. Nel nuovo mondo che sta sorgendo non c'è 
posto per vecchi intellettuali 'ingombranti testardi e petulanti' come Abraham Sharon. 
L'atmosfera apocalittica trascina con sé il vecchio professore. La guerra di 
indipendenza non appartiene più al tempo mitico della creazione, nonostante tutto 
ricco di promesse e soprattutto aperto verso il futuro come nelle opere di David 
Shahar. 
Il professor Shaul non è l'unico a percepire il grande capovolgimento seguito alla 
guerra di Indipendenza e alla nascita di Israele. anche Schwartz, direttore dell'ospizio, 
ha nostalgia per il benessere di cui il suo istituto godeva negli anni del mandato. Da 
dopo la fondazione dello stato, dice Schwartz, "ci hanno ormai cancellato dalle 
carte"113. I finanziamenti sono andati diminuendo, l'edificio va in rovina, talvolta 
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 Ibidem, pp. 286-87. Trad. it.: "Shaul – Come trascorreva il suo tempo qui? Schwartz – Non faceva nulla di 
scientifico. Come uomo di scienza era completamente morto. Si interessava solo della guerra appena finita. Shaul – 
Della guerra? Schwartz – Si solo della guerra. Dell'attacco al convoglio diretto al Monte in cui fu ferito. Per i suoi studi 
abbiamo comperato a nostre spese una mappa di Gerusalemme e l'abbiamo appesa di fronte al suo letto. Gerusalemme 
celeste e Gerusalemme terrena. Fuoco e pietra. E lui la esaminava con attenzione, per ore, come gli arabi avevano 
colpito il convoglio, come la città intera se ne era stata ad una distanza di poche centinaia di metri tacendo. Noi 
naturalmente ci opponevamo a questa versione, gli leggevamo i racconti della guerra, il resoconto ufficiale, ma lui si 
limitava a sorridere, a disegnare sulla mappa il convoglio di automezzi. Gli dicemmo di come gli inglesi avevano 
sbarrato la strada, ma lui trovava vie alternative. Era estremamente petulante, come gli intellettuali che invecchiano". 
113
 Ibidem, p. 274 
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מנין שבתשרי נברא העולם שנאמר ויאמר אלהים תדשא הארץ דשא עשב מזריע זרע עץ פרי איזהו חדש שהארץ מוציאה דשאים ואילן מלא 
יהושע אומר מנין שבניסן נברא העולם ' ואד יעלה מן הארץ ר' פירות הוי אומר זה תשרי ואותו הפרק זמן רביעה היתה וירדו גשמים וצימחו שנא
ץ דשא עשב מזריע זרע ועץ עושה פרי איזהו חדש שהארץ מליאה דשאים ואילן מוציא פירות הוי אומר זה ניסן ואותו הפרק זמן ותוצא האר' שנא
ואידך נמי הא כתיב עץ עושה פרי ההוא לברכה לדורות הוא דכתיב ואידך נמי ' בהמה וחיה ועוף שמזדווגין זה אצל זה שנאמר לבשו כרים הצאן וגו
ויכלו השמים ' נבראו לדעתן נבראו לצביונן נבראו שנא( לקומתן)ר יהושע בן לוי כל מעשה בראשית "יהושע בן לוי דא' הוא כדרהא כתיב עץ פרי ה
ויקהלו אל המלך שלמה כל איש ישראל בירח האיתנים ' א אומר מנין שבתשרי נולדו אבות שנא"והארץ וכל צבאם אל תקרי צבאם אלא צביונם ר
והאיתנים מוסדי ' ני עולם מאי משמע דהאי איתן לישנא דתקיפי הוא כדכתיב איתן מושבך ואומר שמעו הרים את ריב הבחג ירח שנולדו בו אית
יהושע אומר ' ארץ ואומר קול דודי הנה זה בא מדלג על ההרים מקפץ על הגבעות מדלג על ההרים בזכות אבות מקפץ על הגבעות בזכות אמהות ר
ויהי בשמונים שנה וארבע מאות שנה לצאת בני ישראל מארץ מצרים בשנה הרביעית בחדש זיו בירח שנולדו בו מנין שבניסן נולדו אבות שנאמר 
בירח האיתנים התם דתקיפי במצות ואידך נמי הכתיב בחדש זיו ההוא דאית ביה זיוא לאילני דאמר רב יהודה האי ( ואידך נמי הכתיב)זיותני עולם 
ד "מלבלבי אומר ברוך שלא חיסר מעולמו כלום וברא בו בריות טובות ואילנות טובות להתנאות בהן בני אדם ממאן דנפק ביומי ניסן וחזי אילני ד
ל היום היום "ל היום ומה ת"ד בתשרי נולדו בתשרי מתו שנאמר ויאמר אליהם בן מאה ועשרים שנה אנכי היום שאין ת"בניסן נולדו בניסן מתו מ
וממלא שנותיהם של צדיקים מיום ליום מחדש לחדש שנאמר את מספר ימיך אמלא בפסח נולד יצחק מנלן ה יושב "מלאו ימי ושנותי ללמדך שהקב
כדכתיב למועד אשוב אליך אימת קאי אילימא בפסח וקאמר ליה בעצרת בחמשין יומין מי קא ילדה אלא דקאי בעצרת וקאמר ליה בתשרי אכתי 
ן אכתי בשיתא ירחי מי קא ילדה תנא אותה שנה מעוברת היתה סוף סוף כי מדלי מר יומי בחמשה ירחי מי קא ילדה אלא דקאי בחג וקאמר לה בניס
ד יולדת לתשעה אינה יולדת למקוטעין יולדת לשבעה יולדת למקוטעין שנאמר ויהי לתקופות "טומאה בצרי להו אמר מר זוטרא אפילו למ
ר אלעזר אתיא פקידה פקידה אתיא זכירה זכירה כתיב "רחל וחנה מנלן אמיעוט תקופות שתים ומיעוט ימים שנים בראש השנה נפקדה שרה (הימים
ואתיא זכירה זכירה מראש השנה דכתיב שבתון זכרון תרועה פקידה פקידה כתיב בחנה כי פקד ' ברחל ויזכור אלהים את רחל וכתיב בחנה ויזכרה ה
ליום חגנו כי חק לישראל ( בכסא)דכתיב תקעו בחדש שופר ( ן מנלןפקד את שרה בראש השנה יצא יוסף מבית האסורי' את חנה וכתיב בשרה וה' ה
  'הוא וגו
 
prima vittima del mare è stata, non a caso, Abraham Sharon. Schwartz, direttore 
dell'ospizio pensa ai suoi ospiti da Gerusalemme, Tirza e Davidi, come a delle 
persone incapaci di orientarsi una volta fuori della città e capaci di perdersi in riva al 
mare e di non fare più ritorno.  
Di tutti i personaggi, il più inquietante è proprio Yosef Schwartz. Questo Yosef 
non è più un benevolo nutritore, ha perso qualsiasi legame con la promessa 
messianica. Tuttavia, egli, come Abraham Mani, è un abile manipolatore della 
volontà altrui. La scena conclusiva del dramma, le melliflue parole di Schwartz, sono 
troppo simili alla conclusione del dialogo-confessione di Abraham Mani con l'ormai 
defunto rabbino Haddayah: 
ידידי רקיה ,אוה ךירצ ראשהל הפ ונלצא .ןתינ ול רדח יטרפ ,ןחלוש הביתכ ,לכ המ הצריש .ומולח היהי 
ףיקשמ לא םיה ,חיר תוחילמה ףוטשי ותוא ...הימה הקותמ לש םילג ינא חיטבמ לכב תועש םויה .לכוי ץופקל 
רשי ,ךרד ןולחה ,לא םימה.115 
Non bisogna tuttavia lasciarsi allettare da queste promesse ricche di premura e di 
gentilezza. Poco dopo, anche il significato profondo della somiglianza tra il professor 
Shaul e Davidi apparirà più chiaro: 
ונחנא םיקוורה םיכירצ רהזיהל םירחאב ונימי .םייח תודידבב םיכפוה ונתוא םיפרוטמל.116 
 
Esiste dunque un tragico triangolo Shaul-Schwartz- Davidi, in cui i tre sono 
accomunati dalla solitudine che li porta alla follia. Questa follia non si esprime in 
scoppi improvvisi e violenti ma in uno stanco lasciarsi vivere fino 'alla fine dei propri 
giorni', e qui Yehoshua si serve di un'espressione tratta direttamente dai testi 
apocalittici, trascinandosi in una vita di menzogna e restando aggrappati 'a quel poco 
che la facoltà offre da masticare'. 
Come Abraham Mani, anche Schwartz propone al professor Shaul di spogliarsi, 
stavolta però per immergersi per fare un bagno nel mare. In effetti, più che il direttore 
dell'ospizio, Schwartz assume la dimensione mitica di guardiano del mare, che a sua 
volta sembra trascendere il tempo. Egli è l'ennesimo vecchio malevolo che blocca 
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 Ibidem, p. 301. Trad. it.: "Mio caro amico, lei deve rimanere qui da noi. Le sarà data una camera singola, una 
scrivania, tutto quel che vorrà. La sua finestra guarderà il mare, l'odore dell'acqua salmastra la sommergerà… le 
prometto un dolce riflusso di onde ad ogni ora del giorno. Dalla finestra potrà saltare diritto al mare". 
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 Ibidem, pp. 301-2. Trad. it.: "Noi zitelli dobbiamo prenderci cura gli uni degli altri alla fine dei nostri giorni. La vita 
in solitudine ci trasforma in folli". 
qualsiasi accesso alla dimensione metafisica. Il professor Sharon e il professor Shaul 
sono destinati a cadere sue vittime. Di conseguenza, il 'sistema' di Yehoshua sembra 
arricchirsi di una struttura piramidale: il professor Shaul blocca ogni possibilità di 
carriera ai suoi due collaboratori, ma a sua volta rimane bloccato da Schwartz in riva 
al mare. 
In fuga dall'apocalittica gerosolimitana, i personaggi si rifugiano nel tempo della 
creazione. Tuttavia, dal momento che la guerra di Indipendenza si è trasformata da 
tempo della creazione ricca di promesse in un'apocalisse entropica, non resta che fare 
ritorno al mare. Il mare, naturalmente, rappresenta l'immagine degli abissi marini, 
tehom su cui Dio nell'illud tempus della creazione aveva trionfato e che aveva 
sigillato sottoterra. L'uomo non può forse riaprire questi sigilli ma può comunque 
immergersi, di sua propria scelta, nell'abisso. Il ritorno al mare, dunque, non 
comporta nessuna apertura verso il futuro, poiché è guidato da istinti tanatici: 
הנה ינא ףטוק תא ךויחה ןושארה זאמ אבש ןאכל .אוה ביבח ילא ,אוה עמוש יתוא תונלבסב .וניא סעוכ .
יושע אוה דוע עקתשהל ונלצא ,האור ינא תאז וטבמב .אוה אל טרחתה .ןכ טיבי וחכנ .םיבחרמ לש םי םיחתפנ 
וינפל .ינניא רמוא'' ןיא ףוס ''ידכ אלש תויהל ילאנב .ףוסבל בוש  אוה ייחמך .ךויח ינש רקובב דחא .ינא 
שגרנ .יתובצע תכפוה  הדותל ...התע רהזי .םימה םיפטלמ רבכ תא ויפתכ ...קר אלש עקשי ...ןאכ לובגה .הפמ 
לא ךות קמועה יתימאה.117  
Ancora una volta, come già nell'opera di Shahar, il confine è carico di significato 
mitico, oltrepassarlo significa lasciare la creazione ordinata per sprofondare ne regno 
del caos. L'avventura dell'eroe si conclude, come negli altri racconti, con una tragica 
sconfitta. Il tempo ciclico dell'avventura dell'eroe non si chiude con il suo ritorno, ma 
resta aperto verso gli abissi marini.    
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 Ibidem, p. 302. Trad. it.: "Ecco io colgo il suo primo sorriso da quando è arrivato da noi. Mi è caro, lei mi ascolta 
paziente, non si arrabbia. È anche in grado di mettere radici da noi, lo vedo dal suo sguardo. Lei non si pente. Sì, guarda 
avanti. Gli spazi del mare le si aprono davanti. Non voglio dire 'infinito' per non essere banale. Finalmente sorride di 
nuovo. Il secondo sorriso in una sola mattina. Sono commosso. La mia tristezza si è trasformata in un sentimento di 
gratitudine… adesso faccia attenzione. L'acqua le arriva già alle spalle… solo attenzione a non sprofondare… qui c'è il 
confine. Da qui si va verso il vero abisso…". 
4. Tre giorni a Gerusalemme e poi… 
Nella seconda raccolta di racconti, Di fronte ai boschi118, Yehoshua si serve dei 
temi fondamentali di Kafka, come l’ansia e la persecuzione, ma "also often commit 
‘artistic treason’ against Kafka’s methods by employing the social reality of Israel as 
the material and the background of his stories"119. La tecnica kafkiana gli serve per 
evidenziare la complessità del mondo che lo circonda. Nel fare ciò, Yehoshua diventa 
"one of the first young authors to point to the dark side of Israeli heroism and Zionist 
idealism"120. Le influenze di Kafka e di Agnon sono state attenuate e rielaborate in 
funzione di un approfondimento e, contemporaneamente, un rinnovamento delle 
tematiche già presenti nella prima raccolta. Lo sviluppo più importante consiste nel 
passaggio dal racconto breve alla novella lunga che necessita, per sua propria natura, 
di essere riempita di "carne e sangue"121. Di conseguenza, la dimensione spazio-
temporale è definita in maniera chiara, vengono descritte situazioni concrete 
attraverso le quali Yehoshua allude ai grandi problemi dell’esistenza e, 
contemporaneamente, alle contraddizioni insite nella vita del popolo ebraico in 
Israele.  
A partire da questa raccolta, il mito sarà intrecciato alla realtà e all'attualità 
israeliana in maniera diversa. "Nelle novelle di Di fronte ai boschi i simboli sono 
presi dalla realtà, che, nella maggior parte dei casi, dà loro senso"122. Tuttavia, questo 
senso non discende "dalla letteratura del mito e da legami archetipici con essa, ma 
piuttosto direttamente dalla realtà"123. Si può forse dire che i rapporti con il mito 
diventano più 'elastici' nel senso che Yehoshua fa riferimento alle tematiche del mito, 
più che ai singoli racconti e personaggi mitici. Tra queste tematiche vi sono, ad 
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 Yehoshua A. B., Di fronte ai boschi, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1968. Trad. it. A. Guetta (a cura di), Il poeta 
continua a tacere, Milano, Leonardo, 1994, (comprende anche Il poeta continua a tacere, Di fronte ai boschi, Tre 
giorni e un bambino, All’inizio dell’estate 1970).  
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 Shaked G., The shadows… , p. 20. 
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 Ibidem, p. 19. A questo riguardo cfr. anche Shaked G., La nuova onda…; Kurzweil B., An Appraisal of the Stories of 
Abraham B. Yehoshua, Literature East and West, 14, pp. 60-72.   
121
 Shaked G., La nuova onda…, p. 136. 
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 Itshaqi Y., The Concealed…, p. 96. 
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 Ibidem 
esempio, il motivo del ritorno e l'archetipo della madre terra, che sono fortemente 
interrelati e intrecciati all'attualità israeliana e ai suoi risvolti ideologici.  
Il professor Shaul, Tirza e Davidi sono i primi di una lunga serie di personaggi che 
non riescono a fare ritorno a Gerusalemme. Ephraïm Riveline, ha dimostrato quanto 
sia problematico il concetto di ritorno nell'opera di Yehoshua, sia in relazione alla 
Terra di Israele, sia in relazione a Gerusalemme124. Il concetto di ritorno, shivah in 
ebraico, è denso di significato religioso nella tradizione ebraica e nella storia delle 
religioni125. In esso la dimensione spaziale si mescola con quella temporale. Ed è 
proprio quest'ultima ad inquietare Yehoshua. Il ritorno degli esiliati alla terra di 
Israele implica la realizzazione della promessa messianica nella tradizione ebraica. 
Parallelamente, dal punto di vista dell'ideologia sionista, il ritorno degli ebrei alla 
terra di Israele implica la concretizzazione di una visione improntata al messianesimo 
laico.  
Nel suo articolo, Riveline ha evidenziato che nell'opera di Yehoshua il ritorno è 
sempre geograficamente indirizzato verso la diaspora e in particolare verso l'Europa. 
Questo accade nonostante l'attitudine polemica di Yehoshua contro la diaspora, che 
egli ha così chiaramente espresso nei suoi saggi e che, per altro, è perfettamente in 
linea con la visione del sionismo classico126.  
L'unico personaggio che riesce a ritornare a Gerusalemme dal Kibbutz è Dov, 
protagonista del racconto Tre giorni e un bambino, del 1963. Il racconto non tradisce 
una dimensione o una scelta ideologica o politica. Dov ha abbandonato il Kibbutz a 
causa di una ragazza, Hayah, che ha respinto il suo amore. Stabilitosi a Gerusalemme 
egli si iscrive all'università per laurearsi in matematica, supera con successo tutti gli 
esami ma si blocca sulla tesi di laurea. La narrazione ha inizio a questo punto127. È lo 
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 Cfr. Riveline E., Il motivo del ritorno in A. B. Yehoshua, Reeh,[Revue Européenne des Études Hébraïques], Hors 
série, 1999, pp 34 – 45 (in ebraico); dello stesso autore Il ritorno [shivah] a Gerusalemme o il ritorno [hazarah] ad 
essa: una lettura semiotica dell'opera di A. B. Yehoshua,  
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 A questo riguardo cfr. Ibidem 
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 Cfr. Yehoshua A. B., L'elogio della normalità, Tel Aviv, Shocken, 1980 (in ebraico). Trad. it.: Elogio della 
normalità. Saggi sulla diaspora e su Israele, Firenze, La Giuntina, 1991; ma cfr. anche Ebreo, israeliano, sionista: 
concetti da precisare, Roma, edizioni e/o, 1996. Yehoshua A. B.,  Il muro e il monte, Tel Aviv, Zmorah Bitan, 1986 (in 
ebraico). Non tradotto in italiano tranne il saggio Alla ricerca del tempo sefardita, MicroMega… 
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 Hayah e Ze'ev, suo marito, hanno deciso di iscriversi all'università. Perciò chiedono aiuto a Dov: hanno bisogno di 
tutte le informazioni e i moduli per l'iscrizione. Infine, chiedono a Dov di aver cura di loro figlio Yali, mentre loro si 
stesso protagonista ad informare i lettori sugli avvenimenti passati che hanno 
determinato la situazione presente. Ma i nodi del passato non sono ancora sciolti. Dov 
sa di essere ancora innamorato di Haya: 
השק חרואב הב יתבהאתה םינש שמח ינפל ,רסיתמ ,שארמ דובא .הילע יתרתיו ןמסמ ךא ; המוד םימעפל
שארמ יתרתיוש . 
ןשקע ינניא ,םיל=ַ ינניא .האב  םימי לכ קוסעל רשפאיא ירהותחא הב .ץובקה ןמ יתחרב , יתמשרנ
הטיסרבינואל ,תושקה רמגה תוניחב תא יתמייס ףא הקיטמיתמ יתדמל םינש שמחו . עוקת ןידע םע
רמגהתדובעב ,הרקמ אלא  הז ןיא. 
התע דע יתגשה רשא תא ,ינממ חקי אל שיא. 
ךותמ תולצע ,ילב לכ קפס ,ןידע ינא קיזחמ תא ימצע בהואמ הב128  
Il tempo della narrazione è racchiuso in tre giorni. La vicenda è ambientata a 
Gerusalemme. Questi due elementi fanno pensare immediatamente che l'ombra del 
sacrificio di Isacco sia proiettata sulla vicenda. A confermare questa sensazione ci 
sono innanzitutto i tre giorni della durata della narrazione, che riflettono i tre giorni di 
viaggio di Abramo e Isacco verso il monte Moria, e poi c'è anche la scelta del periodo 
dell'anno. La vicenda si svolge infatti negli ultimi giorni delle vacanze estive quando 
l'autunno è ormai alle porte. Secondo la tradizione ebraica il sacrificio di Isacco 
avrebbe avuto luogo proprio in autunno, più precisamente il giorno del Capodanno 
ebraico, il 1 di Tishri. Yali arriva a Gerusalemme quando è ancora estate: 
תונולח יתריד םיקהוב רואב םויה זחהק .םוי לש ןיסמח ,ילב לכ קפס ,דעוימ ונלכל.129 
 
Gli ultimi giorni dell'estate non si caratterizzano per la vegetazione rigogliosa e il 
panorama luminoso. La luce ferisce prepotentemente gli occhi, senza alcun riguardo. 
Ancora una volta il carattere superficiale e incurante di una donna, Hayah, si riflette 
nel paesaggio. Lentamente il clima cambia. Il caldo estivo cede il posto alle nuvole e 
                                                                                                                                                                  
rinchiudono per tre giorni nella biblioteca per prepararsi all'esame di ammissione. Dov accetta e trascorre tre giorni col 
bambino. In questi tre giorni strani pensieri gli attraversano la mente: vorrebbe far morire Yali affinché Ze'ev e 
soprattutto Hayah si aggrappino disperatamente a lui, l'ultima persona che ne ha avuto cura. Naturalmente la storia si 
conclude con un nulla di fatto. Yali supera facilmente la leggera influenza e la mattina del terzo giorno i genitori 
vengono a riprenderselo, lasciando Dov alle prese con la sua tesi e con il suo rapporto senza amore con Yael.  
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 Yehoshua A. B., Tutti i…, p. 131. Trad. it.: "Cinque anni fa mi sono innamorato di lei in modo duro, sofferto, 
perdente fin dal principio. Ma da tempo ho rinunciato a lei; a volte mi sembra che avessi rinunciato ancora prima di 
cominciare. Non sono un testardo, non sono un violento. Di sicuro non è possibile passare la vita pensando ad un unico 
amore. Fuggii dal Kibbutz, mi iscrissi all'università, ho studiato matematica cinque anni e ho superato perfino i 
complicati esami finali. È solo un caso che mi sia bloccato alla tesi. Ciò che ho ottenuto finora, nessuno me lo può 
togliere. Senza dubbio è per pigrizia che mi tengo ancora aggrappato al mio amore per lei. Infatti non ricordo neanche i 
tratti del suo viso". 
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 Ibidem, p. 133. Trad. it.: "Le finestre del mio appartamento sono illuminate dalla forte luce del giorno. Un giorno di 
Hamsin, senza dubbio, si prepara per tutti noi". 
alla pioggia. Ma Dov non riprende le forze in vista di una nuova creazione. Nel corso 
di questi tre giorni egli si sente sempre più spossato, come se fosse proiettato verso 
una fine e non verso un inizio. Ancora una volta il tempo della creazione si trasforma 
in tempo dell'escatologia: 
תמא ,הניצ לש ויתסםוירקוב .םויה ליחתה ויתסה .ויתס130 
Né la creazione, né l'escatologia, tuttavia si aprono verso il futuro. Dopo aver 
constatato l'inizio dell'autunno, infatti, Dov ritorna indietro nel tempo: in un giorno 
d'autunno ha fatto l'amore con Hayah. Questo avvenimento, tuttavia, non ha 
modificato l'esito finale della sua storia d'amore, poiché Hayah ha sposato un altro. 
Parallelamente l'inizio dell'autunno non rappresenta per Dov un inizio promettente, o 
una fine che si apra su un nuovo futuro. Il primo giorno d'autunno egli restituisce Yali 
a Hayah e Ze'ev e ritorna da Yael, la sua compagna di cui non è innamorato131. 
Vi sono vari tempi in questo racconto: quello mitico della creazione, il tempo 
circolare della narrazione, alla fine della quale Dov si ritrova bloccato nella stessa 
situazione in cui si trovava all'inizio, e infine il tempo lineare che però è percepito da 
Yali, Ze'ev e Hayah. Il tempo più importante è tuttavia quello scandito 
dall'individualità e dalla sensibilità di Dov. L'individualità di Dov spenta e affaticata 
percepisce il tempo come un lento fluire senza senso. Parallelamente, il panorama di 
Gerusalemme è filtrato dall'individualità di Dov. Questi vede la città prima arida e 
triste in preda al vento di hamsin, e poi oscurata da malinconiche nuvole che portano 
una pioggia che non reca in sé alcuna promessa di rinascita. Inoltre, Dov è anche "il 
portaparola dello scrittore"132 nella sua arringa contro Gerusalemme: 
 הרורב הדמע עובקל ךירצדגנכםיילשורי  ,הקיתשב התוא תוצחל רשפאיא .ןעוט ינא: ריע םיילשורי 
השק .םימעפל ,דואמ דע השק .התועינצל ןימאהל ןיא ,תוּכּר הניאש התוּכּרל . ןבאהיתבב ןנובתהל עד
הלש םירוגסה . 
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 Ibidem, p. 175. Trad. it.: "È vero, questo è il freddo di un mattino autunnale. È il giorno che segna l'inizio 
dell'autunno. Autunno". 
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 Il lieto fine, ovvero la restituzione del bambino sano ai suoi genitori potrebbe essere dovuto ad altri rapporti 
intertestuali individuati da Yedidiah Ithhaki secondo il quale la storia Yali, bambino abbandonato, è influenzata da tutti 
i racconti per l'infanzia in cui si racconta di orfanelli abbandonati, oppure dal romanzo di Kipling Il libro della giungla, 
da Dickens David Copperfield. Itshaki ha evidenziato la presenza dell'intertesto biblico e midrashico facendo 
riferimento alle storie di Giuseppe e di Mosè, bambini abbandonati che però riescono a superare tutte le avversità con 
esito favorevole. Cfr. Itshaki Y., The Concealed…, pp. 118-124.    
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 Riveline E., Il motivo… 
םיברמ חבשל תא ךוז ריואה .ןכ תאז םג ינא עדוי .לבא תולילה םיקירה .ירחא עשת ברעב התא עסופ 
הנוכשמ הנוכשל םיתמריעבכ .םלועל אל רצעית תינוכמ ארקלךת .התוולש המודמה.133  
  
Così ha inizio l'arringa di Dov/Yehoshua, che non è una vera arringa in quanto 
egli non dice 'bisogna prendere una posizione chiara riguardo a Gerusalemme' bensì 
contro Gerusalemme. La condanna è certa, prima ancora che l'arringa abbia inizio. 
Ma ben presto l'accusa distoglie l'attenzione dal paesaggio per passare agli abitanti di 
Gerusalemme e all'atmosfera in cui essi vivono: 
םיחותמ דימת םישנא ,םידרח דימת ,רוצמ םהילע םישל םידמוע עגר לכב וליאכ ,םהיתב תא זיגפהל , לוזגל
םהימימ תא. 
היניעם תוימלשוריה תוגואדה ,רומוהה רירמה םהלש .היפצה תפרוטמה םיבתכמל ,תלילז םינותעה .
הפידרה תיפוסןיאה רחא דובכה יפוסןיאה.134 
Il vero problema di Dov/Yehoshua non è tanto il paesaggio, la cui descrizione non 
è obbiettiva ma filtrata attraverso la sensibilità del protagonista del racconto. La 
materialità e la fisicità di Gerusalemme potrebbe avere tutt'altro aspetto se non fosse 
per l'atmosfera che regna nella città. Questa atmosfera non è legata alla dimensione 
fisica ma a quella temporale. Siamo nel 1963, sono passati pochi anni dalla guerra di 
Indipendenza, durante la quale la città fu assediata e in seguito alla quale la città 
vecchia passò sotto il controllo giordano. L'assedio di Gerusalemme non può che 
risvegliare ansie apocalittiche. La tragicità del tempo storico è intensificata dalla 
presenza del tempo mitico. Questo tempo mitico prima ancora di essere evocato dagli 
uomini è 'nell'aria' che essi respirano, o meglio nell'aria che essi, volente o nolente, 
devono respirare per vivere. Tuttavia, questo tempo mitico non permette un accesso 
alla dimensione metafisica come invece avveniva nell'opera di Shahar. Qualsiasi 
aspirazione metafisica è ormai impossibile. Per questo motivo gli abitanti di 
Gerusalemme assetati di simboli, sono oggetto dell'ironia pungente di Dov/Yehoshua: 
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 Yehoshua A. B., Tutti i…, pp. 137-38. Trad. it.: "Bisogna prendere una posizione chiara contro Gerusalemme, non è 
possibile attraversarla in silenzio. Io dico: Gerusalemme è una città dura, a volte estremamente dura. Non bisogna 
credere alla sua modestia, alla sua dolcezza che non è una vera dolcezza. Basta osservare le sua case di pietra chiuse. Ci 
si affanna a lodare la purezza dell'aria. Questo lo so anch'io. Ma le notti sono vuote. Dopo le sette di sera si può 
passeggiare da un quartiere all'altro come fosse un cimitero. Nessuna macchina si fermerà davanti a te. Una calma 
apparente". Il grassetto è della scrivente. 
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 Ibidem, p. 138. Trad. it.: "La gente è sempre tesa, sempre spaventata. Come se ad ogni momento potessero stringere 
d'assedio la città, bombardarne le case, togliere l'acqua. Gli occhi dei gerosolimitani sono preoccupati, il loro senso 
dell'umorismo è amaro. La folle attesa di lettere, lo smodato appetito per i giornali. L'interminabile ricerca di 
interminabili onori". 
יכ םלוכ םיכורכ הפ רחא םילמס .בורמ תוטיהל םילמסל םירובס םימלשוריה םהש םמצע םילמס .ךכיפל 
םה םירבדמ  חרואב ילמס ןושלבו תילמס ,םיכלוה  הרוצב תילמס םישגפנו הז םע הז ךרדב תילמס .םיתעל 
םתעדשכ תשלחנ ,םה םירובס שמשהש ,חורה ,םימשה םייוטנה לע םריע ,לכ הלא םניא אלא םילמס םיכירצש 
ןויעל.135  
Parallelamente, il confine perde qui il suo significato mitico in favore della sua 
fisicità obiettiva: 
שלופמב ,ןיב ינש םיתב םיטונה הז לא הז ,הציצה ונילא תסיפ לובג ,וק לש העבג ,השרוח הלילד לש 
תיזיצע .עטק המיאהוקמ רטועה תא םילשורי .עגרל יתרמא בנגתהל טאלב לא וק לובגה וחינהלו םש ,ןיב 
תיזהיצע ,ןיב עלס םיצוקל.136  
 
La potenziale dimensione mitica o metafisica viene immediatamente sottratta al 
lettore dalle riflessioni di Dov, che pensa di poter abbandonare Yali al di là del 
confine. L'ironia, talvolta irridente talvolta amara, permette a Yehoshua di prendere le 
distanze dalla dimensione del sacro. Sia che il sacro coincida con l'impuro sia che 
esso coincida con il puro137, Yehoshua riesce a maneggiarlo, con il suo tocco profano, 
senza riportare conseguenze permanenti e cominciando a mostrare i pericoli insiti in 
esso. 
Il ritorno di Dov a Gerusalemme è impossibile, perché il suo tempo individuale è 
spezzato e non fluisce armonicamente dal passato al futuro attraverso il presente. Dov 
non è libero dal passato poiché il suo pensiero è ancora inspiegabilmente inchiodato a 
Hayah.  
 
5.  … un lungo divorzio 
Se precedentemente i protagonisti di Yehoshua erano esitanti o polemici riguardo 
a Gerusalemme, il divorzio dalla città viene sancito e ufficializzato definitivamente 
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 Ibidem. Trad. it.: Qui tutti si affannano dietro ai simboli. A causa del loro smodato entusiasmo per i simboli i 
gerosolimitani si sono convinti di essere essi stessi dei simboli. Perciò parlano in maniera simbolica in una lingua 
simbolica, camminano con un portamento simbolico si incontrano simbolicamente. Talvolta quando la loro ragione è 
offuscata pensano che il sole, il vento, il cielo che si stende sulla loro città sono solo dei simboli che meritano uno 
studio approfondito". 
136
 Ibidem, p. 147. trad. it.: "In uno slargo tra due case appoggiate l'una all'altra, ci guardava un pezzo di confine, la 
linea della collina, un boschetto rado di olivi. Un tratto del filo del terrore che attraversa Gerusalemme. Per un 
attimo mi sono detto che avrei potuto attraversare di nascosto quel filo del confine e lasciarlo lì, tra gli ulivi, le pietre e i 
rovi". Il grassetto è della scrivente. 
137
 A questo riguardo cfr. Cap. I p.  
nell'opera teatrale Una notte di maggio138. Qui, il ritorno a Gerusalemme si rivela in 
tutta la sua pericolosità, trasformandosi in un ritorno alla dimensione della follia.  
Come Dov, neanche i protagonisti maschili di questo dramma sono riconciliati col 
proprio passato biografico, anzi sono bloccati su di esso, perciò non riescono a vivere 
il presente in maniera equilibrata, né tanto meno a proiettarsi verso il futuro. In 
questo dramma, l'eroe assume qui tre diversi volti: quello di Amiqam, di Avinoam e 
di Assaf, tutti alle prese con la sfuggente e distratta Tirza e la sua casa a 
Gerusalemme.  
Tutta la vicenda di Una notte di maggio si svolge in un'unica notte, dal tramonto 
all'alba. La narrazione si svolge dunque nel presente ed è proiettata verso un futuro 
che non promette nulla di buono. Infatti, il dramma finisce la mattina all'alba, quando 
la radio annuncia la notizia della chiusura degli stretti di Tiran alle navi battenti 
bandiera israeliana, che, storicamente, è il casus belli all'origine dell'attacco 
israeliano contro l'Egitto. L'ultima voce che si sente è quella della speaker della radio 
che richiama le seguenti unità: 
ילייח תודיחיה תואבה: ישרפמ םי .םימש םילוחכ .יחרפ יונ .תולובש תובוהצ .םילועבג םישבי .
םיבא תושק .תלד הרוגס .הליל ךורא .בחרמ םוצע .שא הבהל.139 
Attraverso i nomi di queste unità si passa dagli spazi della natura in fiore, ai sassi, 
all'arsura e per finire ad una lunga notte annunciatrice di un'apocalisse di fuoco e 
fiamme. Il tempo della narrazione si richiama inizialmente a quello della creazione, 
come è scritto nel Genesi 'e fu sera e fu mattina'. Il tempo mitico della creazione è 
tuttavia incrociato a quello dell'escatologia, nella sua forma apocalittica più tragica. Il 
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 Yehoshua A. B., Maggio – sera, notte e alba, Edizioni Bimot, prima rappresentazione marzo 1969. La trama è 
piuttosto semplice: la vicenda si svolge tutta in un appartamento del quartiere di Reahavia a Gerusalemme e ruota 
intorno alla famiglia Sarid. Alcuni giorni prima dello scoppio della guerra dei sei giorni, quando ormai il conflitto 
pareva inevitabile, Amiqam, ex-marito di Tirza Sarid torna in Israele. Tirza si è ormai risposata con il dottor Assaf 
Levin, da cui ha appena avuto un bambino. Avinoam, fratello di Tirza, morbosamente attaccato a lei e ad Amiqam va 
trovare la sorella ed insiste nell'invitare Amiqam nella loro casa per una sera, mentre Assaf è di guardia all'ospedale. La 
serata si trasforma in una folle riunione di famiglia durante la quale Avinoam tenta vari espedienti per far riconciliare 
Tirza e Amiqam. Nel frattempo Rahel Sarid, madre di Tirza e di Avinoam, sprofonda sempre di più nella sua nevrosi. Il 
tenatativo di Avinoam fallisce in quanto Tirza, perennemente immersa nei suoi pensieri trascura sia Amiqam sia suo 
marito Assaf. Il dramma si conclude la mattina quando ognuno dei membri della famiglia si allontana per i suoi affari 
dopo aver sentito la notizia della chiusura degli stretti di Tiran, casus belli della guerra dei sei giorni.   
139
 Yehoshua A. B., Maggio…, p. 116. Trad. it.: "I soldati delle seguenti unità: Vele del mare. Cielo azzurro. Fiori 
selvatici. Spighe dorate. Canne secche. Pietre dure. Porta chiusa. Lunga notte. Spazio chiuso. Fuoco e fiamme. 
dramma rappresenta l'atmosfera in Israele nei giorni precedenti lo scoppio della 
guerra: 
In the last weeks of May, 1967, […], the atmosphere was one in which many Israelis 
ached for release through action, while others hoped that by closing their eyes it would all 
go away. The interplay of tension, fear and excitement before any war creates an 
anarchistic mood – the fabric of social restraints sags and personal upheaval is allowed 
expression by identification with national chaos140 
 
Questa atmosfera di tensione si riflette nella famiglia Sarid, ormai in 
disgregazione e soprattutto sui tre protagonisti maschili, Avinoam, Amiqam e Assaf. 
L'unico che riesca a mantenere un certo equilibrio è Assaf. Avinoam e Amiqam 
assumono rispetto al presente un'attitudine nevrotica speculare, ricollegata anche alla 
loro esperienza in casa Sarid e con Tirza.  
Avinoam si dice sicuro che la guerra non scoppierà: 
תויוטש .אל היהת המחלמ .ןיא ונל ןוצר ,םג אל חוכ .רשא יל ,ינא ךייש רודל רבכש אל םחלי.141 
 
Egli non è un pacifista, ma si dice convinto che la guerra non ci sarà perché in 
caso contrario Israele verrebbe spazzata via. Ha anche esposto questa idea ad altre 
persone che, come lui, avevano preso il treno per salire a Gerusalemme in quanto le 
strade erano ormai bloccate dalla mobilitazione generale: 
יתטלחה תולעל םילשוריל תבכרב .המ שי? אלה הלע ןאכל תבכר .המ דוע ורמאש ,יכ םיסובוטואה 
םיסייוגמ םיכרדהו תואלמ אבצ .התיה העיסנ תיטסטנפ .] … [ . רקיעהו ,להקה .דיחי ונימב .] … [ . ונרבד 
ןבומכ לע בצמה השקה ,לע תואבצה  םימרענה תולובגב .ושקיב םחנאש םתוא ,ובשח ינאש ךירצ תעדל ךיא 
דדועל םתוא .לבא ינא יתרמא: אל ,םעפה ,םידוהי ,ודימשי ונתוא .זא םה ודירוה ינממ תא הפיכה ,רחא וצר 
דירוהל םג תא שארה.142 
In seguito a questa piccola rissa, Avinoam giunge a casa da Tirza con una ferita 
sulla fronte, quasi come un novello Caino. Questa ferita ha "un significato 
archetipico, che è, come è noto, una colpa universale, ibrida. La colpa di Avinoam è 
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 Rubin R., May – Evening, Night and Dawn by A. B. Yehoshua, pp. 32-35,  p. 32. Questa atmosfera è confermata 
anche da Dan Vittorio Segre, second il quale dopo la chiusura degli Stretti di Tiran "nel mondo si ebbe l'impressione 
che il conflitto tra sionismo e arabismo fosse giunto alla sua fase decisiva e che Israele fosse in mortale pericolo. 
Vaticano e Stati Uniti consigliarono Israele di «evacuare almeno i bambini»". Segre D. V., Il poligono…, p. 142.    
141
 Yehoshua A. B., Maggio…, p. 6. Trad. it.: "Sciocchezze. Non ci sarà una guerra. Non ne abbiamo voglia, e neanche 
ne abbiamo la forza. Quanto a me, io appartengo alla generazione che ormai non combatte più". 
142
 Ibidem, pp. 8-9. Trad. it.: "Ho deciso di salire a Gerusalemme in treno. E allora? Non esiste forse un treno che sale a 
Gerusalemme? Oltretutto mi avevano detto che gli autobus erano requisiti e le strade piene di soldati. È stato un viaggio 
fantastico. […]. Ma soprattutto la folla. Unica nel suo genere. […]. Naturalmente abbiamo parlato della situazione 
difficile, degli eserciti ammassati al confine. Mi chiedevano di tranquillizzarli, pensavano che avrei dovuto sapere come 
dare loro coraggio. Ma io ho detto: no, questa volta ebrei, ci annienteranno. Allora quelli mi hanno tolto la kippah, e 
poi volevano staccarmi anche la testa". Il grassetto è della scrivente. 
fissata all'inizio del dramma, e sembra essere legata alla visione apocalittica della 
distruzione e dell'annientamento che reca con sé"143. Questo è vero da un punto di 
vista ideologico e collettivo. Tuttavia, bisogna dire che, anche dal punto di vista 
individuale, Avinoam reca in sé la colpa dell'attrazione incestuosa per Tirza e del 
fallimento del suo matrimonio con Amiqam. Egli è già riuscito a distruggere un 
matrimonio, adesso intende cimentarsi sui due fronti, quello collettivo, prevedendo 
l'apocalisse, e quello privato, tentando di mandare a monte il secondo matrimonio di 
Tirza, cosa di cui anche Assaf lo accusa144.  
Il personaggio di Avinoam si contrappone a quello di Amiqam da molti punti di 
vista. I loro due nomi hanno un significato pressoché contrapposto: Avinoam 
significa 'mio padre è amabile', mentre Amiqam vuol dire 'il mio popolo è sorto'. 
Tuttavia, Avinoam non è affatto tranquillo e amabile e sembra aver ereditato la vena 
di nevrosi che caratterizza anche sua madre. Quanto ad Amiqam, egli trascorre gli 
anni del suo matrimonio in balia di Tirza e di Avinoam, per poi divorziare proprio a 
causa di Avinoam che rivela a Tirza il suo tradimento. 
Diversamente da Avinoam, Amiqam, tornato in Israele pieno di forza e di 
ottimismo, sostiene che la guerra ci sarà e i nemici saranno spazzati via 
trionfalmente: 
התיה יל העיסנ השק דאמ םילשוריל .] … [ . ימ אוהש ץעי יל תחקל תא תבכרה ,ללגב תועונת אבצה 
םישבכב .יתעסנ עברא תועש .ןועגש שממ .] … [ . םישנאהו? הפיאמ םיחמוצ ונל םישנא הלאכ? דירחמ .
םיינלוק ,םיינקעצ ,םיחירסמ  .] … [ . ואלימ תא תבכרה לכב ינימ המהוז .םילהובמ חופמוםיד דע תוומ 
בצמהמ .יתעגתשה שממ .יתיאר ינאש חרכומ עיגרהל םתוא .רשפאיא תרחא .ףוסבל יתקתשה םתוא ,יתילע 
לע לספסה יתמאנו םואנ ןורקב .יארת ךל .ינא יתרסחש קר לומתא .םה ויה םיממוד ירמגל .יתרמא םהל: 
םילארשי ,אלה ונחנא לסחנ תא םלוכ .ונחנא םיקזח ךכלכ ...הכירצ התיה ךיא םהש וחמש ילע .וקשינ תא 
ידי ,תא ףנכ ידגב.145 
Anche Amiqam è salito a Gerusalemme in treno, facendo un viaggio di quattro 
ore. Tuttavia, diversamente da Avinoam, egli non ha previsto l'apocalisse ma ha 
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 Itshaqi Y., The concealed…, p. 151. 
144
 A questo riguardo cfr. Rubin R., May – Evening…   
145
 Yehoshua A. B., Maggio…, pp. 31-32. Trad. it.: "Ho avuto un viaggio molto difficile fino a Gerusalemme. […]. 
Qualcuno mi ha consigliato di prendere il treno, a causa dei movimenti dell'esercito per le strade. Ho viaggiato quattro 
ore. Una vera follia. […]. E la gente? Da dove spunta gente di quel genere? Spaventoso. Rumorosi. Urlanti. 
Maleodoranti. […]. Hanno riempito il treno con ogni genere di sporcizia. Confusi e spaventati a morte dalla situazione. 
Sono proprio impazzito. Ho visto che dovevo rassicurarli. Non si poteva fare altro. Infine li ho zittiti, sono salito sul 
sedile e ho fatto loro un discorso serio. Immagina. Io che sono tornato solo ieri. Erano completamente ridotti al silenzio. 
Gli ho detto: israeliani non diamoci tutti per vinti. Siamo così forti… dovevi vedere come erano contenti di me. Mi 
hanno baciato le mani, il lembo del vestito". Il grassetto è della scrivente. 
rincuorato gli altri viaggiatori, gli stessi, a quanto pare, che hanno ferito Avinoam alla 
testa. Indicativamente, Avinoam si era rivolto loro chiamandoli 'ebrei' e prevedendo 
per essi l'annientamento, includendo anche se stesso in questo destino che richiama 
alla memoria quello subito dagli ebrei in Europa. Amiqam, invece, si rivolge a degli 
israeliani, e parla alla prima persona plurale, poiché anch'egli si considera israeliano e 
'forte'. Per Amiqam la guerra assume tutte le caratteristiche di un avvenimento 
mediatico, privo di qualsiasi tragicità, l'ennesima occasione per dimostrare forza e 
coraggio. Nonostante ciò, la forza d'animo e il coraggio di Amiqam sono in parte 
immaginari, frutto della sua vanagloria e del suo atteggiamento a mezza strada tra 
l'intellettuale e la star:  
Amiqam is the typical yored (espatriate Israeli) who had felt 'a pull at his hearth' on 
learning of the impending war, and had left his mission among the rills of Africa, to come 
home and be with his people146.    
 
Contrariamente al significato del suo nome, Amiqam non è in grado di levarsi in 
difesa di nulla, tanto meno della sua vita privata. Egli è un poeta fallito. In realtà, le 
sue rime non hanno mai avuto un gran valore letterario. Dopo il divorzio, egli non si 
è limitato a fuggire da Gerusalemme ma si è allontanato da Israele per trovare rifugio 
in Africa. Questo è uno dei primi personaggi in fuga dalla propria famiglia in preda al 
seme della follia. Questa famiglia è la metafora di Israele in disgregazione. Non si 
può fare a meno di notare che il seme della follia e della disgregazione si trova 
proprio a Gerusalemme, dove vive la famiglia Sarid.  
Sia Avinoam che Amiqam non hanno una precisa cognizione del tempo lineare, 
che è in effetti l'ultimo grande protagonista del dramma. Fin dall'inizio Avinoam fa 
irruzione in casa della sorella chiedendo incessantemente l'ora, anche perché vorrebbe 
ascoltare le notizie alla radio. Avinoam ha un rapporto contrastato con il tempo, per 
sua stessa ammissione le ore in cui la sua mente è più sveglia sono quelle notturne. Il 
suo tempo è dunque capovolto, almeno fino alla mattina, quando il radiogiornale 
delle sei annuncia la chiusura degli stretti di Tiran. Amiqam invece è troppo euforico 
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 Rubin R., May – Evening…, p. 34. 
per preoccuparsi del tempo lineare, egli è superficialmente proiettato verso lo 
spettacolo della guerra. 
La percezione nevrotica del tempo è ricollegata ai rapporti controversi che i due 
protagonisti hanno con Tirza e con la sua casa, e dunque a nodi irrisolti nel loro 
passato autobiografico. Avinoam è chiaramente innamorato di Tirza. Probabilmente il 
suo ritratto più obiettivo è tratteggiato proprio da Assaf: 
המ אוה בשוח ומצעל? המ אוה השרמ ומצעל !לכה ללגב ךתבהא ךתונחלסו ,ןיאה םייפוס .םישקנתמ לכ 
ןמזה םידליכ ינב רשע .ינא אל הצור רבדל ,לבא ינאשכ האור ותוא גהנתמ הפ תאזכ ,האוג יב םדה.147 
Assaf ha ben compreso l'attrazione di Avinoam verso la sorella. Egli ha inoltre 
capito che Avinoam intendeva fare di lui, Assaf, la sua prossima vittima: 
ותוא יתרכה דבלב םייתנש ,ונשגפנ םירפס תונחב .המוצע תוריהמב ונדדיתה . האופר יתרמגש עמששכ
היגולוכיספב החמתמ ינאו ,ילע לפנתה שממ .ע הסנאש שקיבהזילנא ויל , תכלל ידכ ףסכ קיפסמ ול היה אל יכ
יעוצקמ ןקיטילנא לא . יל עיצה,אופיא ,הקסע .תונויסנ ןפשבכ וב שמתשא ינא ,ףסכ חקא אל לבא . ונארק
רבדל לחה אוהו תיעוצקמ תורפס וידחי... 
ןבומכ ,קחרמ לכ ודביא םיסחיה .דאמ תולופכ תואכרמב לופיטה ,תויעוצקמ אלב השענ ,רבח ךותמ תו
הנושמ ,ןולשכל ןודנ .ולש היעבהש דוע מ ...לזאזעל ,בושח אל .השורגה ותוחא תא םייתניב יל ריכה אוה ,
שלושמב לופיט השענש הצר .ןבומכ לבא ,טטומתה דאמ רהמ ,יל רפיסש המ ךכ לע טרחתה . עתפל שקיב
םידיקפתה תא ףילחהל ,עמשי אוהו רבדא ינאש ,יתשאייתה רבכ ינא לבא , ותוחא םעו םירשק טאטא ורצונ
םירחא. 
יל אשנהלמ ותוחא תא עונמל הסינ ןורחאה עגרב ,חילצה אל לבא .דלי ונל דלונ םישדוח ינפלו .ןבומכ ,
םילשוריל הלוע אל אוה וניאושינ זאמ ,םיסחי קתנל לחה.148 
Come molti dei successivi personaggi di Yehoshua, Avinoam è attratto da figure 
dotate di una certa autorità, se non parentale, almeno medica, come in questo caso, 
oppure giuridica. Contemporaneamente, però, egli tenta di manovrare questa autorità 
affinché emetta un verdetto che assecondi le sue segrete aspirazioni, ma le sue 
manovre falliscono. Il suo amore incestuoso represso gli impedisce di vivere una vera 
vita. Perciò Avinoam perde contemporaneamente la sorella e la casa a Gerusalemme. 
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 Yehoshua A. B., Maggio…, p. 55. Trad. it.: "Chi si crede di essere? Come si permette! Tutto per colpa del tuo amore 
e della tua infinita indulgenza. Vi sbaciucchiate continuamente come bambini di dieci anni. Non voglio parlarne, ma 
quando lo vedo comportarsi qui con tanta libertà, mi va il sangue alla testa". 
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 Ibidem, p. 52. Trad. it.: "L'ho conosciuto due anni fa, ci siamo incontrati in una libreria. Abbiamo fatto amicizia con 
una rapidità straordinaria. Quando ha sentito che avevo finito medicina e mi stavo specializzando in psichiatria, non mi 
ha mollato più. Mi ha chiesto di tentare un'analisi su di lui, perché non aveva abbastanza denaro per andare da un 
analista professionista. Perciò mi ha proposto un affare. Io l'avrei usato come cavia per fare esperienza, e non gli avrei 
chiesto soldi. Abbiamo letto insieme la letteratura specializzata, e lui ha iniziato a parlare… Naturalmente il rapporto 
ha perso qualsiasi distanza. La cosiddetta cura, si è trasformata in una faccenda non professionale, in un'amicizia strana, 
destinata a fallire. Tanto più che il suo problema… Al diavolo, non fa niente. Nel frattempo mi ha presentato sua sorella 
divorziata, voleva fare una cura a tre. Ma naturalmente molto presto è crollato, pentendosi di tutto quello che mi 
aveva raccontato. All'improvviso ha chiesto di scambiare i ruoli, io avrei parlato e lui avrebbe ascoltato; ma io avevo 
già rinunciato, e con sua sorella erano lentamente nati nuovi legami. All'ultimo momento ha tentato di impedirle di 
sposarmi, ma non ci è riuscito. Da alcuni mesi ci è perfino nato un bambino. Naturalmente da dopo il nostro matrimonio 
non è più salito a Gerusalemme, ha iniziato a tagliare i ponti". Il grassetto è della scrivente 
Trasferitosi a Tel Aviv, convive con Naomi che gestisce una galleria d'arte e che lo 
mantiene. Naomi, una donna matura e dalle caratteristiche materne dovrebbe essere la 
sostituta di Tirza. Parallelamente la casa a Tel Aviv dovrebbe poter rimpiazzare 
quella di Gerusalemme nel cuore di Avinoam. Ma così non è. Per Avinoam, 
l'allontanemento da Tirza e dalla casa di Gerusalemme si è trasformata in una perdita 
di una dimensione edenica e in un ulteriore passo verso l'abisso della nevrosi. A Tel 
Aviv egli non è stato capace di trovarsi un lavoro e di inserirsi nella società. La sua 
salute si è indebolita, al punto che gli capita addirittura di svenire. Per questo motivo 
Naomi tenta di nascondergli la cartolina di precetto: 
יכ אוה שיאה טלוקש תא םירודכה ,ךשומש םתוא וילא .והז סופיט לש ןברק ןושאר ,רסח םעט .אוה םג 
אל ךוסחי רודכ והשיממ רחא .והז ןברק ףסונ ,ץוחמ תסכמל םימדה. היווגה הנושארה וריבעיש ,הרורצ 
הכישמב תיאבצ ,לא ףרועה .דבלמ תאז אוה הלוח ,ףקתנ הנורחאל תותיוועב אל תורורב .רבכ ףלעתה הירלגב 
המכ םימעפ .המ אבצה חיורי שיאמ אל ריעצ הזכ? אוה לופי םהילע סמעמל .] … [ . ינניא תברעמ ןאכ 
הבהא .ינא םימחר תשקבמ טושפ.149 
  
Quando Amiqam torna in Israele, Avinoam tenta di ritornare a Gerusalemme e di 
far ritornare Amiqam dalla sorella. Come nel caso di Dov, il tempo personale di 
Avinoam è bloccato sul passato e su un tentativo di riattualizzazione del passato. Per 
questo motivo il ritorno a Gerusalemme fallisce. Avinoam non è riuscito a ripristinare 
un tempo lineare e per questo motivo decide di tuffarsi in un futuro apocalittico, che 
egli stesso ha predetto. La mattina, egli dà segni di forte aggressività repressa, 
secondo Assaf, è ad un passo dalla follia. Avendo costatato il fallimento del suo 
tentativo di far tornare Tirza con Amiqam, Avinoam, dopo l'annuncio della chiusura 
degli Stretti, si fa consegnare la cartolina precetto da Naomi e parte per la guerra, 
cosciente di andare, con ogni probabilità, incontro alla morte.  
Anche Amiqam non ha risolto ancora i nodi del suo passato legati al divorzio con 
Tirza. Egli lo ammette senza esitazione, fin dal suo primo dialogo con Tirza: 
אל יתנווכתה תתל ןאכ ןימ יודיו .יארת ,םינש תובר ופלח .וישכעו – המחלמ דוע טאמ .העש אל המיאתמ .
לבא הברה םינש יתייה ךלהתמ םע הבשחמ תאזכ: םא שוגפא התוא ,וליפא המכל םיעגר ,בוחרב ,יכ לע םוקמ 
רחא אל יתבשח ,רמוא הל ילצאש ןיידע ראשנ והשמ אל רומג .םויסה שממ לזגנ ינממ ...הז לכה .ןכל יבאשכ 
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 Ibidem, pp. 50-51. Trad. it.: "Perché lui è la tipica persona che attira le pallottole, come una calamita. È la classica 
prima vittima, senza senso. Tra l'altro, non servirà a salvare qualcun altro. Sarà soltanto una vittima in più, un extra 
rispetto al bilancio. Il primo cadavere che porteranno avvolto in una coperta militare, nelle retrovie. A parte questo è 
malato, ultimamente è stato colpito da convulsioni inspeigabili. È già svenuto alcune volte nella mia galleria. Che se ne 
farà l'esercito di un uomo non più giovane come lui? Per loro sarà un peso. […]. In questa faccenda in non mischio 
l'amore. Chiedo solo misericordia". Il grassetto è della scrivente. 
ןפליט ,והשמ הכיה יב ...יתייה חרכומ אובל .] … [. עהירק ,ינאש ןיידע ןיתממ וזיאל םויס .רמאנ המיתחהש 
הרסח150. 
Ad indicare il fatto che il divorzio da Tirza è ancora incompleto c'è la valigia di 
poesie scritte da Amiqam, in collaborazione con Tirza e Avinoam, nel periodo in cui 
egli era ancora sposato. Per Amiqam la separazione definitiva è segnata anche dalla 
presa di coscienza che quelle poesie non avevano alcun valore letterario e dalla 
conseguente decisione di bruciarle. Egli lascia la casa diretto verso la guerra, dopo la 
quale egli pensa di ritornare nuovamente in Africa, nella diaspora. Per Amiqam il 
ritorno a Gerusalemme si è trasformato nella conferma della sua intuizione iniziale: è 
impossibile vivere in Israele, a Gerusalemme e con Tirza a meno di non essere 
contagiati dalla nevrosi dilagante. Non è un caso che egli sia l'unico protagonista a 
vedere il filo che collega Tirza e Gerusalemme: 
טקשה הזה ךלש ,ימלשוריה ,יתחכש ותוא.151  
Indicativamente, Tirza e Gerusalemme non sono collegate da somiglianze fisiche, 
ma da caratteristiche spirituali. 
Il futuro di Avinoam sembra invece diverso. Egli stesso è cosciente, 
conformemente alle sue stesse previsioni apocalittiche, di andare incontro alla morte. 
Nonostante ciò, Rahel Sarid, sua madre, spiega a Naomi che questa è la soluzione 
migliore: 
יתריבג ,הז ביטי ול .יעמש יל,ינא תרמוא ךל .ךלהתהש תצק תודשב ,בכשיש לע המדאה ,האריש תא 
םיבכוכה .יתמ תיאר? )יבא בישקמ הל תמושתב בל הבורמ ,ילוא הצור תונעל םעפמ םעפל ,לבא איה תעטוק 
ותוא( ןרקש !אל תיאר .דרייש תצק תוידאוב ,חחושיש תצק םע םישנאה .הז ביטי ךל .םסרכיש םילועבג 
םישבי .ללומיש םיחרפ .אצמת רבכ והשמ .וליפא םינבא .תעגל םינבאב .ילוא אוה הכבי ףוסףוס .יתמ תיכב? 
ןרקש !ףא םעפ אל תיכב.152 
Rahel Sarid conosce bene i suoi figli. Ella sembra preannunciare la morte di 
Avinoam quando lo invita ad andare ai campi, creando così un legame intertestuale 
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 Ibidem, pp. 35-36. Trad. it.: "Non intendevo farti una confessione adesso. Vedi, sono passati molti anni. E adesso sta 
per scoppiare una guerra. Non è un momento propizio. Ma per molti anni ho pensato e ripensato: se potessi incontrarla, 
anche solo per qualche istante, per strada, poiché non riuscivo a pensare ad un altro posto, dirle che per me è rimasto  
ancora qualcosa di non finito. Proprio la conclusione mi è stata tolta di soppiatto... Questo è tutto. Perciò, quando Avi 
ha telefonato, qualcosa mi ha colpito, dovevo venire. […]. La cosa fondamentale è che io aspetto ancora una qualche 
conclusione. Diciamo che manca il sigillo finale".  
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 Ibidem, p. 30. Trad. it.: "Questa tua tranquillità, così gerosolimitana, l'avevo dimenticata". 
152
 Ibidem, p. 114. Trad. it.: "Cara signora, questo gli farà bene. Mi dia retta, glielo dico io. Che se ne vada un po’ nei 
campi, che giaccia sulla terra, che guardi le stelle. Lui non guarda le stelle. Quando le hai guardate? (Avi la ascolta con 
grande attenzione, forse vuole risponderle di tanto in tanto, ma lei lo interrompe) Bugiardo! Non le hai mai viste. Che 
scenda un po’ nei wadi, che parli un po’ con la gente. Questo ti farà bene. Che mastichi delle canne secche. Che calpesti 
dei fiori. Troverai già qualcosa. Quanto alle pietre. Toccare le pietre. Nascondere la fronte tra le pietre. Forse piangerà 
alla fine. Quando hai pianto? Bugiardo! Non hai mai pianto". 
con il romanzo di Moshe Shamir Egli andò ai campi153.  Tuttavia, la morte di 
Avinoam non è un sacrificio in nome della patria. Da questo punto di vista, il 
presentimento di Naomi secondo la quale Avinoam sarà la prima vittima inutile della 
guerra, sembra molto più affidabile. Nonostante ciò, l'esortazione di Rahel è ambigua. 
Ella invita il figlio a giacere sulla terra. Ma il verbo ebraico shkhv può assumere 
significati diversi: giacere nel senso di 'avere un rapporto sessuale' oppure giacere nel 
senso di 'giacere morto'. Nel caso di Avinoam i due sensi sembrano intrecciarsi, in 
quanto Rahel, la matriarca della famiglia Sarid, invita il figlio a fare ritorno alla 
madre-terra in un abbraccio che potrebbe anche rivelarsi mortale. La descrizione del 
paesaggio fatta da Rahel sembra ricalcare, per contrapposizione, i paesaggi descritti 
da S. Yizhar nei suoi racconti Il convoglio di mezzanotte e Il prigioniero. Lì il 
paesaggio lussureggiante della terra di Israele era la risposta fisica e palpabile a tutti i 
dubbi, di natura ideologica e morale, sollevati dai protagonisti coinvolti nella guerra 
di Indipendenza. Qui invece il paesaggio si è inaridito, quasi a voler confermare 
l'inutilità del sacrificio al quale sembra votato il malcapitato Avinoam. 
Nonostante il tempo della narrazione sia lineare e racchiuso in circa undici ore – 
dalle sette di sera alle sei del mattino successivo – la percezione del tempo in casa 
Sarid è diversa da quella al di fuori delle mura di casa. In questo dramma spazio e 
tempo si compenetrano formando una dimensione claustrofobica. Come nel racconto 
Tre giorni e un bambino, il paesaggio di Gerusalemme appare qui solo 
sporadicamente. L'attenzione di Yehoshua è tutta concentrata sulla casa che, proprio 
perché è piccola e piena di gente diventa metafora di Gerusalemme. È in un certo 
senso naturale che in questa dimensione claustrofobica anche la percezione del tempo 
cambi, e non solo per quanto riguarda Avinoam e Amiqam. La madre terra si è qui 
incarnata nelle due protagoniste femminili, Tirza e Rahel Sarid, che sono 
indissolubilmente legate alla casa e a Gerusalemme. Essa tenta di imporre ai 
protagonisti maschili un tempo mitico circolare, avulso dalla dimensione temporale e 
storica. Per questo motivo, Tirza nella sua distrazione incessante, non si preoccupa 
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 Cfr. Yitshaqi Y., The Concealed…, p. 152 sgg 
del tempo trascorso e dell'ora, limitandosi a cadere sfinita su qualsiasi poltrona o 
sedia sia a portata di mano. Quanto a Rahel, ella si limita a sentire ciò che accade, 
senza preoccuparsi di dare ai fatti una sistematizzazione temporale. 
L'archetipo della madre terra si materializza in maniera diversa nelle due 
generazioni femminili presenti nel dramma. Rahel è la matriarca della famiglia. 
Secondo Assaf, ella mostra chiari segni di follia, in quanto vede spuntare dei nani 
mentre cammina per strada. Tuttavia, Rahel sembra essere il personaggio che capisce 
meglio degli altri ciò che sta accadendo. Ella nota che Amiqam e sua figlia sono 
stanchi e logori. Ella è cosciente della nevrosi di Avinoam. Ella per prima afferma 
che le poesie di Amiqam non hanno alcun valore. Ella avverte la tensione nell'aria sia 
perché sostiene di sentire il rumore degli aerei nemici venuti a bombardare 
Gerusalemme, sia perché vede spuntare i nani da terra mentre cammina: 
The fragility of these little beings and her fear of trampling them are indicative of her 
sense of the extreme vulnerability of those around her, perhaps of her country. […]. Her 
clarity of perception and her understanding of the involuted relationships under her roof 
place her in the traditional dramatic role of chorus and mad seer154  
 
Sia dal punto di vista familiare che da quello nazionale Rahel Sarid è 
l'anticipazione della matriarca Naomi Kaminka che impazzisce nel romanzo Un 
divorzio tardivo. Come l'altra Naomi anche la signora Sarid alterna momenti di 
lucidità ad illusioni nevrotiche. Paradossalmente, quando nelle prime pagine del 
dramma ella si dice convinta che la guerra non scoppierà, sta parlando delle 
impressioni e delle riflessioni che ha fatto passeggiando per le strade di Gerusalemme 
da sveglia. Invece, Rahel è in grado di percepire l'apocalisse che si avvicina, 
sottoforma di un sogno che racconta nelle ultime pagine del dramma: 
זא ועמשת .בחרמ םוצע .םיקפוא םיחתפנ .םיחטש .השגרההו ,וליאכ  קספ רודכ ץראה בבותסהל .הממד 
תאזכ .זכרמבו בחרמה ומכ הריט לש ימי םיניב ,וזכ תיארש םעוניבא הילטיאב .] … [ . םצעב אל הריט אלא 
תיב שדקמ .ומכ םגדה וארהש ונל לומתא דנלילוהב .אלא אלש ןבל ומכ דנלילוהב אלא דרדרו הזכ ,םצעב 
םדמדא ,וליאכ וכפש וילע ,ינא תעדוי ,חיננ םד .םישנאהו םיכלהתמש וביבס ילעב המוק ,יאלמ רדה .ישוקב 
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 Rubin R., May – Evening…, p. 33. Ma cfr. anche Feinberg A., A. B. Yehoshua as a playwright, pp. 43-47, pp. 45-46: 
"The one person who sees reality as it really is – is the old, senile mother. The Shakesperean 'clarity in madness' 
provides once more a most powerful effect of dramatic and metaphysical potentiality. She is the only one who knows 
them all – her daughter, her son and the others. She is also the only one whose demonic vision of the approachin war 
will come true".  
םה םירבוע םירעשב .םה םיכירצ ףפוכתהל ,לוחזל .םילודגה שממ ,םיקנעה ,ללכב אל םילוכי סנכהל ...
םיבשוי ץוחב םיכובו ...םיכוב ...םלוכ .ינאו תארוק םהילא: יתובר המ הז? המל יכבה?155   
 
È abbastanza facile riconoscere che i veri timori non sono concentrati solo sulla 
guerra in quanto tale, ma anche e forse soprattutto sulla vittoria. Nella visione di 
Rahel sono evocate le aspirazioni messianiche e millenariste destatesi in Israele con 
la riunificazione di Gerusalemme, a cui hanno fatto seguito fantasiose proposte per la 
ricostruzione del tempio.  
La seconda generazione, tuttavia, è diventata molto più pericolosa. Tirza, figlia di 
Rahel, ha un nome che significa 'ella vorrà'. Tuttavia Tirza è persa nei suoi sogni, 
perennemente assente e svagata, cosa di cui la accusano entrambi i suoi mariti. Ella 
sa essere volitiva solo per quel che riguarda il predominio assoluto sui protagonisti 
maschili. In nome della difesa della casa e dell'unità familiare è riuscita a distruggere 
Avinoam e a far scappare Amiqam. Poi si rivolge contro Assaf, rendendogli la vita 
impossibile, contestandolo e sostenendo che la madre e il fratello sono in perfetta 
salute e che il loro comportamento è perfettamente naturale. Diversamente dalla 
madre, custode della memoria familiare e nazionale, Tirza ha abbandonato l'ambito 
nazionale, e resta in custodia della casa, perciò risponde alle proteste di Assaf: 
לבא ינא הפ לכ ןמזה.156  
Questa affermazione che vorrebbe essere rassicurante, in realtà non è fatta da un 
'angelo del focolare' ma da una donna decisa ad assumere il controllo anche del 
malcapitato Assaf. Egli è l'unico personaggio che sembra conservare la lucidità. Già a 
partire dalla sera, e dunque dall'inizio del dramma, Assaf mantiene le distanze 
rispetto alla casa e a Tirza, immergendosi nel tempo storico lineare e rifiutando la 
proposta della moglie di trascorrere la notte in casa invece che all'ospedale. Egli si 
                                                 
155
 Yehoshua A. B. Maggio…, p. 111. Trad. it.: "Allora ascoltate. Un vasto spazio. Orizzonti aperti. Terreni. E la 
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 Ibidem, p. 54. Trad. it.: "Ma io sono sempre qui". 
ritrova a combattere sui due fronti, quello nazionale, e quello familiare, e perciò si 
lamenta esasperato con Tirza: 
השק יל .ינא רמוא ךל ,השק רמו יל .ינא הקוצמב .םואתפ המדנ יל ינאש המורמ ,תאש הפ המרמ יתוא 
ןאכ.157  
Assaf è respinto dalla complicità familiare dei Sarid, in cui Amiqam sembra 
trovare ancora spazio, e dal loro tempo capovolto. Egli si salva dalla follia ritornando 
al suo mondo, l'ospedale in cui però lo aspetta la guerra, ovvero il tempo storico 
all'apice della sua tragicità. 
Assaf ha individuato il germe di follia in Rahel Sarid e in Avinoam, e vede la 
vanagloria di Amiqam. Egli è d'accordo con Amiqam solo su una cosa: non è 
possibile vivere in casa Sarid, e, per estensione, a Gerusalemme: 
ףסא    :הזה תיבב  ,ידמ ךבוסמ. 
םקימע   : )תובלתהב(ןוכנ הז  .ףוסףוס ,יתעדל ףתוש .רשואמ ינא .ארונו םויא הזה תיבה . םיבהואמ םה
וב ,דימת אכדמ היה אוה יתוא לבא .יתעד תא התמיש אל םויה ותיא תשדוחמה השיגפה םג .] … [ . 
ףסא: )ךייחמ(הממדה לבא  .הרידנ הממד ןאכ שיש הדות. 
םקימע:   הז ינפמ םעוניבאש אל רג םכתא וישכע .ינא ,יתרגשכ הפ ,יתממד התיה תטעומ .לבא ,חיננ שיש 
הפ הממד .םאה התא קוקש םילשוריב הממדב? ירה רשפא עגתשהל ןאכ .שי םישנא םילשוריב םיחינמש תא 
םנזא לע תוריק ןגמה ידכ ועמשיש תולוק םשמ .ריעהמ הנשיה.158  
 
Ancora una volta, come ne Il ragazzo del confine di David Shahar, la dimensione 
edenica si trova dall'altro lato del confine, perché al di là del confine c'è il brusio 
della vita vera, come dice Amiqam, oppure, perché come spiega il ragazzino del 
racconto di Shahar, dall'altro lato ci sono la tranquillità e il silenzio che mancano 
nella parte israeliana della città.  
Rispetto a Shahar, si aggiunge qui il tema della follia, che si estende dalla famiglia 
Sarid alla casa, e metaforicamente a Gerusalemme. Ancora una volta l'onomastica 
può essere d'aiuto: il cognome della famiglia Sarid, significa 'resto', 'sopravvissuto', 
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 Yehoshua A. B., Maggio…, pp. 61. Trad. it.: "Assaf – In questa casa, troppa confusione. Amiqam – (infervorandosi) 
È vero. Almeno su questo siamo d'accordo. Sono contento. Questa casa è terribile. Loro ne sono innamorati, ma io l'ho 
sempre trovata opprimente. Anche questo nuovo incontro con essa oggi non mi ha fatto cambiare idea. […]. Assaf – 
(sorridendo) Ma il silenzio. Ammetterai che qui c'è un magnifico silenzio. Amiqam – Perché Avinoam adesso non abita 
con voi. Quando io ho abitato qui c'era pochissimo silenzio. Ma supponiamo che ci sia qui del silenzio. Si ha forse 
diritto al silenzio a Gerusalemme? Scusami, tu parli come un uomo giovane. Ma qui si può impazzire. Ci sono persone a 
Gerusalemme che mettono l'orecchio vicino ai muri della barriera per sentire le voci dall'altro lato, dalla vittà vecchia". 
ma a quanto pare è possibile sopravvivere ai Sarid soltanto fuggendo. Anche Assaf si 
sente preso intrappola, e protesta con Tirza: 
רבכ חתוצ הלילה .ינא הצור זחלרו תיבל םילוחה .ןיאמ שי םכל חוכ תושיגפל םיער םימיב הלאכ.159  
 
Assaf ha percepito la forte solidarietà e l'indistruttibile complicità che regna tra i 
membri della famiglia, Rahel, Tirza e Avinoam. Si tratta di un legame che va perfino 
al di là dell'amore incestuoso di Avinoam per Tirza. A quanto pare non c'è modo di 
spezzare questa complicità, e che dunque non c'è spazio per Assaf nella casa a 
Gerusalemme. La sua sola via di salvezza è all'esterno, nel tempo storico, in cui forse 
il Dio unico interverrà ancora una volta per salvare il suo popolo. Egli, diversamente 
dalla madre-terra è un Dio giusto, che si leva in difesa dei deboli come è detto nel 
Salmo 82, che è proprio uno dei Salmi del biblico Assaf.  
 
6. I racconti e i romanzi dell’addio 
Nel racconto All’inizio dell’estate 1970, e nei primi due romanzi di Yehoshua 
L’amante160 e Un divorzio tardivo161, l’atmosfera apocalittica ricollegata in generale 
alla Terra di Israele e in particolare a Gerusalemme, si staglia netta agli occhi del 
lettore, così come apparirà chiaramente il motivo nascosto dietro l’impossibilità di 
fare ritorno, in senso fisico e spirituale, a Gerusalemme. Non è certamente un caso 
che queste tre opere di Yehoshua descrivano i momenti di crisi più terribili 
attraversati da Israele tra la fine degli anni sessanta e l’inizio degli anni ottanta del 
XX secolo.  
Alla guerra dei sei giorni fece seguito la guerra d’attrito tra Israele ed Egitto, una 
sorta di guerra non dichiarata formalmente ma che ha continuato a mietere parecchie 
vittime giorno per giorno da entrambe le parti, deteriorando le certezze ideologiche e 
morali degli israeliani che vedevano morire i loro figli. In questo contesto, Yehoshua 
ha pubblicato il racconto All’inizio dell’estate 1970, in cui “il motivo del ritorno 
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 Yehoshua A. B., L’amante, Tel Aviv, Shocken Publishing House Ltd, 1996. 
161
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compare per la prima volta nella sua opera ricollegato al contesto israeliano”162. Da 
questo punto di vista, “il ritorno nel racconto è duplice: il ritorno del figlio al padre e 
il ritorno degli scolari-figli al maestro-padre. In entrambi i casi si parla del ritorno dal 
punto di vista del padre e in entrambi i casi l’esito del ritorno è la sconfitta”163.  La 
vita dell’insegnante di Bibbia, come la vita dei suoi stessi scolari e di suo figlio 
ritornato dagli Stati Uniti si è trasformata in uno stillicidio apocalittico quotidiano e 
privo di senso, che ha sbriciolato il tempo. Per questo motivo, il vecchio maestro 
sente il bisogno di ritornare ben tre volte sul momento in cui gli hanno comunicato la 
morte del figlio. Queste tre versioni della stessa storia esprimono attraverso 
descrizioni di un paesaggio fisico il progressivo deteriorarsi e sbriciolarsi del tempo, 
di cui Yehoshua prenderà coscienza pienamente ne Un divorzio tardivo. Il paesaggio 
e il tempo vanno progressivamente a pezzi, perciò alla fine del racconto, ormai 
distrutto dalla terribile esperienza, il maestro dice:  
זאו ,טסכטה תא יתדביאש יתנבה הנושארה םעפב .םימלש םיקרפ .הניחב םושב דמוע יתייה אל , הלקה ולו
רתויב.164 
La storia nella sua forma tradizionale insegnata dall’anziano maestro si è 
sbriciolata. L’interpretazione dei fatti della Bibbia i quanto legittimazione e mito 
nazionale del ritorno e dell’esistenza ebraica in Israele, è ormai priva di senso. Per 
questo motivo gli studenti tornati dalla guerra che il maestro incontra per strada 
hanno uno sguardo vuoto: 
וחש הלא םגוםירז ,םהידלי םע םיכלהמ םהש וליפא ,םיכרצמ ילס םע ,םהיניעב ףעוצמ והשמ , םילכתסמ
םירכנתמכ ילע ,והשמב םתוא יתימר וליאכ165 . 
Anche il direttore della scuola sembra condannato a condividere questa stessa 
sorte, poichè “avanza lento, pesante, come un carro armato invecchiato. Qualche cosa 
di profondo è invecchiato in lui negli ultimi anni. Tra un anno o due dovrà andare in 
pensione”166. Parallelamente, il figlio dell’insegnante è tornato in Israele dopo aver 
terminato un Phd negli Stati Uniti in storia, “a mezza strada tra storia e statistica, il 
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 Yehoshua A. B., Tutti i…, p. 281. Trad. it.: “E allora, per la prima volta capii che avevo perduto il testo. Capitoli 
interi, non avrei superato alcun esame, neanche il più semplice”. 
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buste della spesa, hanno lo sguardo velato, mi guardano come estranei, come se li avessi ingannati in qualcosa”.  
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 Ibidem. 
metodo stesso è talmente rivoluzionario”167. Tuttavia, la prospettiva della realtà 
israeliana dal punto di vista della diaspora viene sbriciolata dall’impatto con la realtà 
fisica della guerra in corso in Israele e alla quale il giovane viene chiamato poco dopo 
il suo arrivo168. Paradossalmente, come nel caso degli allievi vivi ma dallo sguardo 
vuoto, il fatto che ci sia stato un errore e che il figlio del maestro sia in realtà vivo è 
irrilevante, in quanto l’atto fisico del ritornare non corrisponde ad un ritorno 
spirituale o ideologico169, reso impossibile dal fatto che la patria madre-terra è intenta 
a divorare i suoi figli maschi senza scampo. Dunque, il figlio ritrovato alla fine del 
racconto, “non capisce e non può capire, un pò curvo sotto l’equipaggiamento, 
l’elmetto scivolato sulla fronte, il volto scuro, gli occhi fissi su di me come quelli di 
suo figlio, come i miei occhi che lo stanno osservando”170. Alla conclusione del 
racconto, tre generazioni si osservano smarrite e perplesse, incapaci di esprimersi.  
La mancanza di comunicazione tra le generazioni, che si trasforma 
progressivamente in uno scontro endemico, è un’altra metafora per esprimere la 
frantumazione del tempo. La continuità è spezzata sia da un punto di vista storico 
collettivo, sia da un punto di vista privato e personale. Al posto del tempo storico si 
insedia il tempo mitico, che assume qui una tragica circolarità da cui non c’è ritorno. 
Questa circolarità traspare attraverso i ripetuti riferimenti intertestuali al motivo della 
‘aqedah. Come nelle opere precedenti, Yehoshua sceglie la forma modificata della 
‘aqedah, facendone la metafora dello scontro generazionale e la conferma finale della 
vittoria di un tragico tempo mitico sul tempo storico. A ben guardare, tutto nel 
racconto si svolge alla rovescia: il vecchio insegnante avrebbe dovuto andare in 
pensione ma, in seguito allo scoppio della guerra, egli si rifiuta caparbiamente di 
lasciare il suo posto e i suoi allievi:  
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םואתפ הצרפ המחלמה לבא ,שמ אלמתה יביבס ריואהותוקוחר תוקעצו םיחתות ק . עידוהל להנמל יתכלה
שרופ יניאש . [ ... ] .וישכע םתוא בוזעל לכוא דציכ האור יניאש רסומ ,רמול הצור , ונחנה תומל רשאכ
םתוא םיחלוש171. 
Come Abramo, l’insegnante accompagna i suoi allievi verso una probabile morte, 
e proprio come il patriarca, egli non conosce e non può spiegare né attraverso la fede 
né attraverso la ragione né attraverso la morale, i motivi di questa morte. Per questo 
motivo, ha il cuore squassato dall’angoscia e dal rimorso. Tuttavia, da un altro punto 
di vista, si ha la sensazione che l’insegnante sfrutti il pretesto della guerra per non 
allontanarsi dalla scuola, che rappresenta il mondo esterno con il quale egli non vuole 
perdere il contatto. Abramo nasconde dunque un secondo volto molto inquietante, 
che si rivela chiaramente quando gli viene annunciata la morte di suo figlio.   
A questo punto, il protagonista deve recarsi a Gerusalemme, dove il figlio vive e 
insegna all’Università Ebraica. Tuttavia, la città, come ha evidenziato Riveline, si 
caratterizza per il suo aspetto occidentale, attraverso la descrizione degli studenti 
americani stesi sul prato del campus universitario172 
 Giunto all’ospedale per riconoscere la salma, la narrazione assume un tono di 
attesa spasmodica. Ed è a questo punto che arriva la paradossale delusione:  
"אוה אל הז" ,רמואו בש ינא ,לוק אלב ,המישנ ילב ,ריוא שפחמ173 
Anche se il maestro/Abramo non è il carnefice effettivo egli desidera 
ardentemente la morte di un figlio con il quale precedentemente non era mai riuscito 
a trovare un punto di contatto e che ritiene di poter comprendere soltanto dopo la sua 
morte: 
ךב הגוה ינא עתפל ,ךב קרו ,ןובערבו תוקבדב .ילש גורה .דיחי .ארוק ינא םיקמעממ  , .     [ ... ] ףוס
ךיתוריינ תא יתיאר ףוס .ןיבא אלש תששח אוושל ,יתנבה דימ ,בהלנ ינאו ,ךממ שאוימו טהולמ . ידכ תרזח
הפ אבנתהל,םדא ןב ךתא ינא  ,ךלש תואקתפב יסיכ תא יתאלימ ,רדוסמ חרואב תילגנא דמלא , לע הלעא
חורל ןיתמאו םירהה174. 
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qui, e io sono con te figlio dell’uomo, mi sono riempito le tasche con i tuoi appunti, studierò l’inglese seriamente, e 
salirò sui monti ad aspettare il vento. 
La prima parte di questo passo quasi una parafrasi del versetto biblico: “E gli 
disse: Prendi tuo figlio, il tuo amato unigenito, Isacco”175, ma qui non si parla più del 
figlio, bensì dell’ucciso, che soltanto in quanto tale è diventato oggetto di un amore e 
di una comprensione precedentemente impossibili per il padre. La morte del figlio ha 
conferito al padre un nuovo status: quello del genitore orbato grazie al quale potrà 
essere nuovamente accettato dalla società che lo circonda e che lo aveva isolato da 
quando si era rifiutato di andare in pensione. Quando poi il padre dice: “sei 
tornato…” sembra trasformare il ragazzo in un nuovo apostolo, un martire morto nel 
tentativo di diffondere idee rivoluzionarie, quasi a voler suggerire un accenno al 
Cristo che si è sacrificato per la salvezza dell’umanità. Come per il Cristo, nessuna 
voce divina è intervenuta dall’alto per impedire il compimento del sacrificio, così sia 
gli allievi del maestro sia suo figlio sono destinati a soccombere senza via di scampo. 
Dunque l’affermazione di Fisch secondo il quale il racconto è “una storia di 
aspettative deluse”176, deve essere intesa in senso temporale. La morte degli allievi e 
del figlio del maestro non hanno senso perché non si inseriscono in un continuum 
temporale. Il sacrificio compiuto da Israele durante la guerra di Indipendenza aveva 
senso in quanto proiettava il neonato stato verso un futuro vitale, le cui promesse 
sono state ormai tradite. Per questo motivo, l‘uccisione di Isacco “dimostra 
inequivocabilmente la perdurante forza dei miti pagani della circolarità”177, una forza 
che, a quanto sembra, è insita nel nostro inconscio e che alcune contingenze storiche 
contribuiscono a liberare.  
Alla versione distorta della ‘aqedah, corrisponde il tragitto a ritroso compiuto dal 
vecchio maestro alla ricerca del figlio. Egli parte da Gerusalemme, attraversa il 
deserto fino alla Valle del Giordano. Così facendo egli compie al contrario l’itinerario 
del popolo di Israele, che in epoca biblica era entrato nella terra promessa dal deserto 
attraverso la valle del Giordano. Il deserto si contrappone dialetticamente a Israele e a 
Gerusalemme. In realtà, il deserto si era inserito fin da principio tra il popolo ebraico 
                                                 
175
 Gen.: 22 – 2. Trad. it. S. D. Luzzatto, Il Pentateuco…, vol. I. 
176
 Ibidem, p. 135. 
177
 Fisch H., Un futuro…, p. 127. 
e la sua terra poiché come ha affermato lo stesso Yehoshua, il popolo ebraico è nato 
nel deserto grazie al patto con Dio stretto nel deserto del Sinai, fuori dalla terra di 
Israele178: 
 Gli echi biblici non ci cercano, sono essi stessi che ci trovano, che lo si voglia o no; 
specialmente il ricordo di quel matrimonio, così carico di tragedia e di promesse, 
contratto un tempo proprio in quel deserto179.  
 
Tuttavia, il deserto, non è per Yehoshua “un posto d’amore, che ci ossessiona con 
il ricordo di un amore esistito un tempo e sfuggente nel presente”180, non è il luogo 
verso il quale avanzare “per edificare la città del futuro”181. Il ricordo del patto 
inquieta lo spirito laico di Yehoshua e dei suoi protagonisti. Per questo motivo, il 
deserto diventa “an experiential and symbolic arena for Yehoshua’s continuing 
concern with the encroachments of religious authority”182. Perciò, nel corso del 
viaggio nel deserto, il vecchio maestro ha la sensazione che proprio dal deserto possa 
venire un nuovo messaggio religioso, una sorta di attesa messianica che potrebbe 
condurre “to a complete abrogation of history and a fervent yearning for the comforts 
of a mystical faith that confers eternal meaning on the terribile transient of life”183. Il 
deserto diventa dunque il luogo del tempo mitico intriso di valori religiosi, ricollegati 
alla dimensione diasporica, che solo apparentemente possono portare alla salvezza.  
Il deserto, la diaspora e l’impossibile ritorno alla “Terra di Israele e 
Gerusalemme”, come recita l’inno nazionale israeliano Ha-tiqwah (La speranza), 
sono al centro dei primi due romanzi di Yehoshua: L’amante e Un divorzio tardivo. 
Questi sono senza dubbio i romanzi della crisi. L’amante, il primo romanzo di 
Yehoshua, è stato scritto tra il 1974-76. Come L’agente segreto di sua maestà, 
anch’esso tenta a suo modo di venire a capo del terribile choc seguito alla guerra del 
                                                 
178
 Cfr. p. 6 
179
 Fisch H., Un futuro…, p. 204.  
180
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Kippur184. Tuttavia, le reazioni di Yehoshua alla crisi sono profondamente diverse da 
quelle di Shahar. Quanto a Un divorzio tardivo, esso ritrae la società israeliana negli 
anni del  mahpakh, la svolta, ovvero negli anni della prima vittoria della coalizione di 
destra, il Likud, che ha portato al coinvolgimento di Israele nella guerra in Libano185. 
Entrambi i romanzi, come anche Il signor Mani, sono scritti sotto forma di dialoghi, 
sia perché Yehohua ha sentito il bisogno di esprimere la frammentazione ideologica 
di Israele186, sia perché in questo modo egli, nella prospettiva bachtiniana, è riuscito a 
rappresentare le voci e la parola altrui, che esprimono liberamente la loro diversa 
visione del mondo187. Questi e i successivi romanzi di Yehoshua si caratterizzano per 
il loro realismo, che si concretizza nei ritratti della quotidianità della vita e della 
società israeliane. Proprio a causa di questa accentuata tendenza al mimetismo e alla 
forma dialogica di questi romanzi, il linguaggio usato dall’autore è semplificato 
rispetto ai racconti, perciò “le allusioni drammatiche e le svolte referenziali 
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 A questo riguardo cfr. Hever H., La letteratura…, pp. 96 e 98: “Il terremoto politico e morale che ha scosso la 
società israeliana con la guerra di Yom Kippur nel 1973 ha causato una rottura anche nell’identità israeliana ottimista e 
utopica precedentemente ‘ricostruita’. […]. Il libro di A. B. Yehoshua L’amante è un esempio centrale […] della 
rappresentazione realista carica di panico di fronte all’apocalisse ”.  
185
 Ilan Greilsammer, nel suo libro La nouvelle histoire d'Israël, Paris, Gallimard, 1998, ha descritto bene l’atmosfera di 
questo periodo: dopo la guerra del 1967 c’era stata una forte crescita economica in Israele, accompagnata dall’euforia 
per la vittoria militare e le nuove conquiste. Tuttavia, i territori appena conquistati in Cisgiordania non tardarono a 
trasformarsi in un serio oggetto di scontro ideologico e politico a causa delle pressioni fatte innanzitutto dai religiosi, 
che ne chiedevano l’annessione. L’idealismo dello spirito pionieristico stava diventando l’appannaggio dei coloni 
religiosi. I segnali della crisi imminente non furono colti dal governo laburista, che si fece cogliere di sorpresa dallo 
scoppio della guerra del Kippur nell’Ottobre 1973. Il dopoguerra segnò il brusco risveglio dalle illusioni nate dalla 
guerra dei sei giorni e la crisi del governo laburista accusato di aver portato il paese alle soglie della catastrofe. Dopo la 
guerra del Kippur si assiste all’insorgere di una coalizione di destra, unificata grazie all’intervento del generale Ariel 
Sharon, diventato una celebrità in seguito alla guerra, e ad una rimonta del Gush Emunim, insieme agli altri gruppi 
religiosi che chiedono l’annessione dei territori. Infine il partito religioso sionista rompe la coalizione con i laburisti e 
appoggia il Likud, che vince le elezioni del 1979. È il ma'apakh la svolta che prota la destra sionista, guidata da Begin 
vecchio capo dell’Irgun, al potere. Gli anni 1977-1982 segnano da un lato i negoziati di pace con l’Egitto di Sadat, e 
dall’altro l’intervento nella guerra del Libano, voluta soprattutto da Ariel Sharon. Si tratta di anni in cui la sinistra 
sionista si interroga e gli intellettuali mostrano il lato oscuro dell’ideologia sionista.     
186
 Cfr. Horn B., Facing the…, p. 52: “Equally important, the monologue provided for a form to mirror what Yehoshua 
described as 'the gradual crumbling of the center of national values and cultural experience', a process that only 
intensified in the eighties. The political expression of this center, the secular Zionism of the Labor party, had held sway 
since the early part of the twentieth century, long before the establishment of the State of Israel. 'Because the 
ideological center of Israel was dismantling itself', […], 'we felt that we didn't have the possibility of really representing 
the Israeli society through an authoritative, controlling, single voice'. […]. 'We felt that if you really want to represent 
Israeli reality in the 1970s – and this was our starting point – you have to bring it to the reader through different voices. 
There was no authority anymore as there has been in the 1950s and the 1960s, when the ideological center was ruled by 
certain people'”  
187
 Cfr. Introduzione p. 20. A questo riguardo cfr. Anche Yitshaqi Y., The Concealed…, pp. 162-63. 
sostituiscono i riferimenti testuali e le numerose allusioni trovate nei racconti e nelle 
novelle”188. 
In entrambi i romanzi i protagonisti all’origine della vicenda, Gabriel ne L’amante 
e Yehudah ne Un divorzio tardivo sono degli israeliani che hanno lasciato Israele per 
rifugiarsi nella diaspora. Gabriel si è recato a Parigi per seguire le tracce di suo padre 
e Yehudah si è rifugiato in America dopo che Na’omi, sua moglie divenuta 
schizofrenica, ha tentato di pugnalarlo in presenza dei suoi figli. Entrambi i 
personaggi sono rientrati provvisoriamente in Israele: Gabriel è tornato per 
rivendicare l’eredità della nonna, Yehudah è tornato per divorziare definitivamente da 
Na’omi per poter sposare Connie, una vedova americana che sta per dargli un figlio. 
Tuttavia né Gabriel né Yehudah riescono a tornare nella diaspora: il primo si ritrova 
catturato dal turbine della guerra del Kippur e spedito sul fronte egiziano, il secondo 
viene ucciso da Mussa, un altro pazzo ricoverato nell clinica insieme a Na’omi. Essi 
si sentono intrappolati in Israele che impedisce loro di ritornare alla loro vera vita 
nella diaspora.  
In entrambi i romanzi, la possibilità di un rapporto con la terra di Israele passa 
attraverso un rapporto con l’elemento femminile: Gabriel diventa l’amante di Asya, 
che nella prospettiva de L’amante incarna l’ormai superata lettura sionista della storia 
ebraica, Yehudah, giovane russo appena immigrato in Israele, sposa Na’omi che è in 
parte ashkenazita e in parte sefardita. In entrambi i romanzi, infine, l’eroe che dà 
l’avvio alla vicenda è circondato da molti altri personaggi, a loro volta alla ricerca 
dell’identità e che, soprattutto ne Un divorzio tardivo, diventano il doppio dell’eroe 
protagonista. 
La vicenda de L’amante ruota intorno alle spasmodiche ricerche di Adam, marito 
di Asyah e padre di Dafi, una liceale. Adam racconta di aver ‘portato’ l’amante 
Gabriel a sua moglie per ridare vita al loro rapporto e evitare la disgregazione del loro 
matrimonio189. Da un punto di vista formale, non si può negare che Adam, riesce 
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 Yitshaqi Y., The Concealed…, p. 147. 
189
 Secondo Yedidiah Yitshaqi questo aspetto crea un rapporto intertestuale con la celebre pièce teatrale di Pirandello 
Sei personaggi in cerca d’autore (cfr. Yitshaqi Y., The concealed…, p. 161. Tuttavia, si potrebbe azzardare l’ipotesi che 
il primo intertesto, opportunamente capovolto, sia proprio quello narrato in I Re 1, 1-4: 
nell’impresa di ritrovare l’amante di sua moglie. Tuttavia, il ritorno di Gabriel non 
può più risolvere la crisi tra Adam e Asyah. Adam intuisce che il vero elemento 
nuovo, che potrebbe infondere linfa vitale a tutta la sua esistenza è l’elemento arabo, 
tuttavia egli resta bloccato nel presente della sua crisi: 
יתוא ץלחיש דחא ףע ןיאו עבשו םיעברא תמשמ התמו הקיתע תינוכמ דיל דמוע. 
 דימח תא שפחל ךירצ– 
זז ינניא ןידע לבא .יתוא תפטוע הממד ,קומע טקש ,שרח יתייה וליאכ.190 
Quanto a Gabriel, il suo personaggio e il suo itinerario vanno precisamente nella 
direzione opposta rispetto a quella prevista da Campbell: Gabriel è un debole che 
decide di fuggire la battaglia per riparare in una dimensione dove la sua identità 
personale viene annullata. Egli fa parte di una illustre famiglia di Gerusalemme, e 
racconta la sua storia nelle pagine finali del romanzo, in un lungo monologo, che 
comincia proprio con la sua mobilitazione nell’esercito: 
יתעגה יזחל ינא לבא .יתוא םתחליש זאמ תועש עבראו םירשע ורבע אל , ךותב רבכ יתייה ינאו
רבדמה.191 
Il deserto viene presentato sotto due aspetti: innanzittutto come il luogo in cui si 
svolgono le battaglie contro gli egiziani. Anche Yehoshua, come Shahar descrive le 
lunghe, caotiche ed eterogenee code di israeliani che si recano al fronte. Durante il 
veloce e rocambolesco viaggio di Gabriel verso il fronte il tempo si dissolve: non ci 
sono più orari per dormire o per mangiare. Il tempo biologico, metafora del tempo 
storico, si frantuma e il malcapitato Gabriel è attanagliato dai morsi della fame. 
Diversamente dalla prospettiva di Shahar, non c’è nulla di eroico nelle battaglie che 
si svolgono nel deserto, al contrario tutto sembra far parte di una routine, di cui 
Gabriel afferra presto la tragicità: 
                                                                                                                                                                  
 וֹל םַחִי אֹלְו םיִדָגְבַּבּ וּהֻסַּכְיַו םיִמָיַּבּ אָבּ ןֵקָז דִוָדּ ְךֶלֶמַּהְו2 ַל וּשְׁקַבְי ויָדָבֲע וֹל וּרְמאֹיַּו וֹליִהְתוּ ְךֶלֶמַּה יֵנְפִל הָדְמָעְו הָלוּתְב הָרֲעַנ ְךֶלֶמַּה יִנֹדא
 ְךֶלֶמַּה יִנֹדאַל םַחְו ָךֶקיֵחְב הָבְכָשְׁו תֶנֶכֹס3   ְךֶלֶמַּל הָּתֹא וּאִבָיַּו תיִמַּנוּשַּׁה גַשׁיִבֲאתֶא וּאְצְמִיַּו לֵאָרְשִׂי לוּבְגּ לֹכְבּ הָפָי הָרֲעַנ וּשְׁקַבְיַו4
 Y הָּעָדְי אֹל ְךֶלֶמַּהְו וּהֵתְרָשְׁתַּו תֶנֶכֹס ְךֶלֶמַּל יִהְתַּו דֹאְמדַע הָפָי הָרֲעַנַּהְו  
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 Yehoshua A. B., L’amante, p. 434. Trad. it.: “Me ne sto in piedi vicino alla macchina vecchia e morta, risalente al 
1947, e non c’è nessuno che venga ad aiutarmi. Devo andare a cercare Hamid. Ma ancora non mi muovo. Il silenzio mi 
avvolge, un silenzio profondo, come se fossi sordo”. Per quanto riguarda il tema dell’isolamento e della solitudine dei 
personaggi del romanzo cfr. Morahg G., Affermative Structure in A. B. Yehoshua’s The Lover, Hebrew Studies, n. 20-
21(1979-80), pp. 98-106.  
191
 Ibidem, 352. Trad. it.: “Invece ci sono arrivato al fronte. Non erano passate neanche quattordici ore da quando mi 
avevate lasciato andare e già mi trovavo nel bel mezzo del deserto”. 
ונרצענ םידיפרב לבא .רובעל שיאל ונתנ אל םשמ .תוזגפהה ידה ועמשנ רבכ קוחרמ , תויוצצופתה
תומומע .המדאה ןטבב ושחרתה וליאכ . [ ... ] .קבא ןנע לותב םיעסופ ונייה ךכו ,לחז ונביבסמ'' םיקנטו םימ
םיטעוש ויהש .לוחב םעהו ,תולוחב עקוש . הפהלכיי הפו דלונ.192  
Nella percezione di Gabriel, il tempo storico della guerra si trasforma in tempo 
mitico: a Refidim Dio aveva fatto sgorgare l’acqua dalla roccia per dissetare il suo 
popolo. Lì inoltre, grazie alla guida militare di Giosuè e al sostegno spirituale di 
Mosè, Aronne e Hur, gli israeliti avevano avuto la meglio contro gli amaleciti che li 
avevano assaliti193. Tuttavia, Gabriel ha la terribile sensazione che il miracolo non si 
ripeterà e che egli, come gli altri israeliani, sia tornato in quel luogo così carico di 
promesse solo per assistere all’annientamento del popolo ebraico e alla chiusura del 
tempo mitico circolare. La dimensione mitica che si accompagna alla dimensione 
collettiva lo terrorizza. Egli non si riconosce negli israeliti dell’illud tempus, né negli 
israeliani del tempo storico e non vuole essere accomunato al loro destino. Perciò, 
non gli resta altro da fare che fuggire. Nel deserto, Gabriel incontra gli ortodossi, che, 
contrariamente ai soldati sottomessi agli ordini dei superiori, sono liberi di andare 
dove vogliono e soprattutto non devono combattere: 
יב הכיה והשמ עתפלו .םהלש תוריחה .ונילא םיכייש אל םצעב .וכליי םנוצרמו ואב םנוצרב . םניא
המואמ םיבייח .רבדמב תודיחיה ןיב תורוחש תוישופיח ומכ םיענ .תויזיפטימ תוריצי . תופרהל יתלוכי אל
םהמ.194  
Gli ortodossi sono al di fuori del tempo storico, e contemporaneamente anche al 
di fuori del tragico tempo mitico circolare. Essi inoltre non appartengono alla 
collettività costretta a combattere. Approfittando della confusione in seguito ad un 
bombardamento, Gabriel diserta, abbandona l’arma, si traveste da ortodosso e fugge 
proclamando: 
הירוטסיהה ןמ תאצל ליחתמו ישארב תעבגמה תא חינמ.195 
                                                 
192
 Ibidem, p. 366. Trad. it.: “Ma a Refidim ci hanno fermati. Non permettevano a nessuno di andare oltre. Da lontano si 
sentivano già gli echi dei bombardamenti, esplosioni sorde, come se venissero dal ventre della terra. […]. Così 
camminavamo in mezzo a quella nube di polvere, intorno a noi autoblinde e carri armati si mouvevano pesanti. E il 
popolo stava nella sabbia, sprofondava nelle dune. Qui è nato e qui sarà annientato”. Il grassetto è della scrivente. 
193
 Cfr. Esodo 17. 
194
 Yehoshua A. B., L’amante, pp. 373-74. Trad. it.: “E all’improvviso qualcosa mi colpì. La loro libertà. Essi non ci 
appartengono. Vanno e vengono come gli pare. Non devono niente a nessuno. Si muovono come scarabei neri tra le 
unità nel deserto. Creature metafisiche. Non riuscivo a stancarmene”. 
195
 Ibidem, p. 379. Trad. it.: “Mi metto il cappello in testa e inizio ad uscire dalla storia. Mi dirigo ad Oriente”. Il 
grassetto è della scrivente. 
All’uscita dalla storia fa seguito la decisione di dirigersi verso la Terra di Israele e 
verso il mare che, come ne Il segreto del professore, è il luogo dove il tempo storico è 
sospeso: 
ךז ףוח לא עיגמ ינאו ,רוהט ,םלועל ץוחמ ינא וליאכ ביבסמ הממדו ,הנידמ ןיא וליאכ , ןיא המחלמ ןיא
םולכ .םילגה שחר קר.196 
Come si vede, al dato spaziale, ‘come se fossi fuori dal mondo’, fa 
immediatamente seguito quello temporale, ‘come se on ci fosse lo stato, come se non 
ci fosse la guerra’. Dopo una lunga abluzione purificante dalla storia Gabriel, ormai 
travestito da ortodosso, decide di dirigersi a Gerusalemme: 
םילשוריל. 
ןכ .םילשורי .םילשורי םואתפ המ ?תרחא הרירב התיה םאה לבא ?עוסנל יתלוכי ןכיהל?197 
 
Gabriel ha indossato gli abiti da ortodosso che, egli stesso ammette, gli danno una 
sensazione di protezione, e allora perché non andare fino in fondo e lasciarsi 
proteggere dagli ortodossi di Gerusalemme, che d’altra parte sono disposti ad 
accoglirelo. Gerusalemme appare a Gabriel all’alba e la forza della sua bellezza lo 
scuote intimamente. Tuttavia, al paesaggio di Gerusalemme corrisponde la realtà 
diasporica in cui egli si immerge: uomini e donne vestiti come i loro nonni venuti 
dall’Europa dell’est e un sottile, incancellabile odore di cipolla. Per Gabriel, ma 
anche per Adam, recarsi a Gerusalemme significa uscire dalla dimensione storica, 
sociale e persino culturale di Israele per immergersi in una dimensione religiosa e 
diasporica, in cui, proprio a causa della sospensione del tempo storico, i tre 
monoteismi vivono in concordia: 
 תויונחה תליפא ךותמ ירחא םיבקוע ויהש םיברעה יפלכ הלק העונתב שאר ןיכרמ . אקוודש בל יתמש רבכ
ונילא ,םירוחשה םידוהיה לא ,הביא תוחפב םיסחייתמ םה ,םהלש ףונב רתוי םייעבט ונחנה וליאכ , אמש וא– 
םינכוסמ תוחפ. 
לצלטצהל םיליחתמ םינומעפה ,ינפ לע םיפלוח ויה םיריזנ ,ענענמםולשל םהישאר םי .ינא םג , םה ךכ
םירבוס ,םיהולא דבע ,יכרד יפ לע.198  
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 Ibidem, p. 382. Trad. it.: “Ecco che arrivo ad una spiaggia limpida, pura, e il silenzio mi circonda come se fossi fuori 
dal mondo, come se non ci fosse lo stato, non ci fosse la guerra non ci fosse nulla. Soltanto il rumore delle onde” 
197
 Ibidem, p. 384. Trad. it.: “A Gerusalemme. E perchè mai a Gerusalemme? Avevo forse un’altra scelta? Dove avrei 
potuto andare?”. 
198
 Ibidem, pp. 393-94. Trad. it.: “Faccio un leggero cenno di saluto con la testa agli arabi che mi seguivano con lo 
sguardo dal fondo delle loro botteghe. Avevo già notato che nei confronti di noi ebrei ortodossi, si comportano con 
meno ostilità come se noi fossimo integrati naturalmente nel loro paesaggio, o forse siamo meno pericolosi. Le campane 
iniziano a suonare, dei monaci mi passano accanto, muovono le teste in cenno di saluto. Anche io, ai loro occhi, sono a 
mio modo un servo del Signore”. 
Gabriel viene sottratto a questo paradiso artificiale dall’intervento di Adam e di 
Asya, che lo riportano a Haifa, dalla nonna che questa volta è morta per davvero. 
Così, commenta Adam: 
אירבגהיצזילויויצה לע לפנתמ  ל .ותוא דבאנ בוש וישכע.199 
Gabriel viene sottratto a Gerusalemme di controvoglia. Adam è invece 
impaziente di lasciare la città. L’unico personaggio che ha un rapporto diverso con la 
città è Vaduccia, la nonna di Gabriel, che si risveglia dal coma proprio grazie al 
ricordo di Gerusalemme: 
םיצוק אלא םיסדרפ אל םואתפ ,תונורדמו םיתב לע םיתב הקזח שמשו םיעלס םינטק םיחיש . םשה המ
הז לש ?םשה המ ?הא ,הא ,העודי אל השיא ,םש ילב השיא ,הא ,הא ,םוקמה לש םשה המ ? ךירצ םש תעדל
םש בושחל  םש תעדל רהמ.. ] . . [ ..וּא אלָשֵל םי–וּר ָשִלםי .והשמ היה הלחתהב לבא .וּרגָשִלםי ,וּרשָשםיל ,
ְמוּרםילש ,וּריםילש .הא ,הא ,הא ,ְיוּרָשְלםי .  [ ... ] .אל לבא קוידב .הכוב ינא .לודג באכ .ְיוּרָשַלםי .טושפ .
והז וא .םילשורי.200 
Si è già fatto cenno alle origini sefardite di Gabriel, ma a questo riguardo il 
personaggio di sua nonna mi sembra ancora più indicativo. Ella ha 93 anni, è nata nel 
1881:  
תחאו םינומש תואמ הנומש ףלאב הדלונ .תחאו םינומש .ןובשחה תא למצעב השעת .שולשו םיעשת תב .
רדהנ אל ?תחאו םינומש תואמ הנומש ףלא ... הירוטסיהתצק עדוי התא ?ץראל זא ועיגה םייוליבה ... תביח
ןויצ ...תונויצה תליחת ...תימלועה הירוטסיהה לע תרבדמ אל ינאו .םיהדמ ?םייחב התייה רבכ איה . השישי
תירוטסיה...201 
L’identità di Vaduccia è intimamemente legata a Gerusalemme. Ella è infatti di 
origine sefardita, e ha sempre vissuto a Gerusalemme, proprio come la famiglia di 
Yehoshua, è il primo personaggio schiettamente sefardita, che fa capolino nelle sue 
opere ed è anche molto legata a Gerusalemme, non la città attuale, bensì quella 
dell’epoca del dominio turco e britannico, precedenti alla nascita dello Stato. Questa 
città è una componente fondamentale della sua identità, che la aiuta a riprendere 
conoscenza: 
                                                 
199
 Ibidem, p. 430. Trad. it.: “Gabriel si tuffa nella civiltà. Adesso lo perderemo di nuovo”. 
200
 Ibidem, pp. 178-79. Trad. it.: “All’improvviso non più aranceti ma sterpi, piccoli rovi pietre e un sole accecante case 
su case e pendii. Quale è il nome di tutto ciò? Quale è il nome? Ah ah, una donna sconosciuta, una donna senza nome. 
Ah ah quale è il nome del posto? Sapere il nome bisogna sapere presto il nome. […]. Non Ushalem – Rushalyim. Ma 
all’inizio c’era qualcosa. Grushalayim. Shrushalayim, Marushlayim, Yrushlayim. Ah ah ah Yrushlayim. […]. Non 
prorio così. Piango. Una grande dolore. Yerushalayim. Ecco. Ci sono. Yerushalayim”.  
201
 Ibidem, p. 175. Trad. it.: “È nata nel 1881. Faccia un po’ il conto da sé. Ha novantatre anni. Non è magnifico? 
1881… conosce un po’ di storia? In quell’anno sono immigrati i Biluim… l’amore di Sion… gli albori del sionismo… e 
non le parlo della storia mondiale. Non è stupefacente? Lei c’era già. Una vecchia storica…”.  
ליחתמ ךיאו ?קושה חירב .קושה לש חירב ןכ .תרמוא ינא ןמז המכ רבכ ,החירמ התא המ ?הז המ ? זאו
הניבמ ינא .הקיתעה ריעב ןשיה קושה חיר .םינטק םיליצחו קורי ךצב תוינבגע חיר םיברע חיר , רשב חיר
םילס חירו שאב בהבהמ הלצנ ,ירט שק ,םשג חיר םג.202 
Per Vaduccia il rapporto con Gerusalemme passa attraverso gli arabi, in questo 
caso anche attraverso Na’im, che assomiglia a suo nipote Gabriel da piccolo e che, 
contemporaneamente ha delle abitudini che le ricorda “gli arabi buoni, i turchi”203. 
Come per le anziane protagoniste di david Shahar, l’epoca dei turchi ha un carattere 
idilliaco. Per Vaduccia, questo paradiso al riparo dal tempo storico finisce con la 
guerra di Indipendenza e con l’assedio di Gerusalemme:  
הקיתעה םילשורי לע רוצמה ןמזב , תא דביא םיהולאש יתנבה הרוראה םלועה תחלמ ירחא םיתנש קר
הרכה ,ונניא ללכב אוהש רמולו זיעהל יתלוכי אל ,עבשו םישש ליגב הנקז השיא ליבשב השק יכ , היה היבאש
םייתדבו םיהולאב םחלהל ליחתהל םילשוריב לודג בר ,] ... [ . יתבהא המת הפוקת התואבםילשוריל  . ריע הז
ןועגישה.204  
Il rapporto tra Vaduccia, gli arabi e Gerusalemme, si basa su avvenimenti storici e 
su riflessioni di natura teologica. Vaduccia potrebbe essere considerata una metafora 
dello Stato di Israele che durante la guerra dello Yom Kippur perde conoscenza, poi si 
riprende per breve tempo, si rende conto del disastro avvenuto e infine muore 
definitivamente. Quanto a Gerusalemme, la città, paradossalmente, diventa 
‘pericolosa’ proprio quando passa nelle mani degli ebrei, ovvero nel momento in cui 
il sionismo laico incrocia la dimensione religiosa. Si potrebbe azzardare l’ipotesi che 
Vaduccia, Asya e Dafi rappresentino i vari stadi di sviluppo storico dello Stato di 
Israele. Vaduza incarnerebbe il vecchio Yishuv, con la sua comunità sefardita vissuta 
sotto i turchi, sotto il Mandato britannico e infine assorbito dallo Stato di Israele, la 
caratteristica di questa comunità  è il legame atavico, anteriore alla nascita del 
Sionismo, che la lega alla terra di Israele, prima ancora che allo Stato. Questo legame 
ha anche una sua fisicità che fa parte dell’identità di Vaduza, la quale si risveglia dal 
coma ricordandosi degli odori delle verdure fresche e della carne esposti al mercato 
di Gerusalemme. Asya potrebbe essere Israele nel momento in cui il movimento 
                                                 
202
 Ibidem, p. 217. Trad. it.: “Come è cominciata? Con gli odori del suq. Già da un po’ mi chiedevo? Cos’è questo 
odore? Cos’è? E adesso capisco. È l’odore del vecchio suq nella città vecchia. Odore di arabi odore di pomodori cipolle 
verdura e piccole melanzane, è l’odore di carne andata a male grigliata e odore di panieri, di paglia fresca, e anche 
odore di pioggia”. 
203
 Ibidem, p. 259. 
204
 Ibidem, p. 258. Trad. it.: “All’epoca dell’assedio della città vecchia, solo due anni dopo la maledetta guerra mondiale 
capii che Dio aveva perso conoscenza, non avevo il coraggio di dire che non esisteva, perchè era difficile per una donna 
di sessantasette anni, il cui padre era gran rabbino di Gerusalemme, incominciare a far guerra a Dio e ai religiosi. […]. 
In quel periodo è finito il mio amore per Gerusalemme. Quella è la città della follia”. 
sionista riusciva a dar vita allo Stato, e contemporaneamente falliva nel realizzare gli 
ideali che si era proposto, per questo motivo ella è ormai distante dal mondo che la 
circonda e trascura perfino la sua famiglia. Dafi rappresenterebbe le nuove energie di 
Israele, grazie alla sua acuta capacità critica che le permette di riconoscere gli errori 
del sionismo e soprattutto grazie al suo legame con l’arabo Na‘im. Tuttavia Adam 
non riesce a stabilire un contatto vero con nessuna delle tre, nonostante l’affetto per la 
figlia e la moglie e la simpatia per Vaduccia.    
Infine, un altro particolare importante riguardo a Vaduccia e la genesi del 
personaggio, ci è data da Yehoshua, il quale spiega come gli sia venuta l’idea della 
donna priva di sensi, che passa gradualmente da uno stato di incoscienza ad uno stato 
cosciente:  
I’m not sure where it came from, but there was some connection with my old 
grandmother, a sephardic woman, who, in her last years, was gradually losing her 
consciousness. I think something came from that. This old sephardic woman 
losing her mind is also related to Haddaya205. 
 
L’amante, come del resto Un divorzio tardivo, ruota intorno alla descrizione dello 
sgretolamento familiare e sociale che si svolge nel presente. In entrambi i romanzi vi 
sono solo cenni fuggevoli al passato familiare, per di più questi cenni vengono messi 
in bocca a diversi personaggi, e dunque il lettore ha sempre il sospetto che queste 
informazioni rispetto al passato siano relative: Asyah da giovane era veramente come 
la descrive Adam? Nessun altro personaggio nel romanzo viene a smentire o a 
confermare le sue parole. Allo stesso modo resta controversa la questione del tentato 
assassinio di Yehudah da parte di Na’omi schizofrenica: egli sostiene che le cose 
sono andate proprio così, i figli, soprattutto Assa, sostengono che il padre esagera e si 
diverte ad entrare nel ruolo della vittima. In entrambi i romanzi, dunque il continuum 
temporale della dimensione familiare è quanto meno dubbio se non addirittura 
infranto. Per questo motivo entrambi i romanzi sono concentrati, ma si potrebbe 
addirittura dire bloccati, solo ed esclusivamente sul ritratto di Israele al presente. 
L’unico che ha il coraggio di ritornare sul passato, ma è un passato recente, è Gabriel 
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 Horn B., Facing the…, p. 55. Haddaya è il rabbino che ascolta la confessione di Abraham Mani nell’ultima 
conversazione de Il signor Mani 
che decrive parzialmente scene della guerra del Kippur. La frantumazione del 
continuum temporale è alla base del blocco in cui si trova preso Adam.  
Questi stessi elementi si propongono con forza ancora maggiore ne Un divorzio 
tardivo. Qui Yehoshua costruisce una struttura in cui mito e intertesto biblico si 
incrocano, si completano a vicenda e contemporaneamente creano delle 
corrispondenze ambigue e dei vuoti che il lettore è chiamato a riempire. Il tempo dela 
narrazione è organizzata nei sette giorni della settimana della Pasqua ebraica, per 
ogni giornata il lettore ascolta la versione di uno dei protagonisti. L’azione giunge 
all’acme il primo giorno di Pasqua. Yehoshua ha scelto di ambientare il suo romanzo 
in questo period dell’anno in quanto le festo, da un punto di vista psicanalitico 
costituiscono un momento emotivo particolarmente intenso in cui le nevrosi possono 
esplodere apertamente206. Inoltre il significato della festa in questo romanzo risente 
chiaramente dell’interpretazione bachtiniana del carnevale in quanto momento di 
rovesciamento della condizione esistenziale dell’uomo attraverso, ad esempio, il 
passaggio dalla morte alla vita207.  
In questo romanzo l’eroe Yehudah è alle prese con la sposa/madre terra Na’omi 
ormai divenuta schizofrenica e di cui egli vorrebbe liberarsi definitivamente. Ancora 
una volta, come ha osservato Riveline, l’itinerario ideale è rovesciato è l’eroe è 
impaziente di ritornare nella diaspora. Il romanzo è popolato di doppi, 
innanzituttograzie al legame intertestuale con la Bibbia creato attraverso 
l’onomastica: Na’omi è chiaramente il doppio della biblica Na’omi, vera protagonista 
del Libro di Rut208. Inoltre Na’omi viene dalla tribù di Yehudah. Yehudah è invece 
uno dei figli preferiti di Giacobbe. Al momento di impartire la benedizione il padre 
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 Cfr. la risposta di Yehoshua a Bernard Horn in Horn B., Facing the…, p. 63: "I think that generally the time of 
festivities, the holidays and the festivals, are always, for Christians, for Muslims, for Jews, for everyone, concentrations 
of the personal neurosis as well as the general national neurosis, and it always makes for some stress, because more is 
demanded of people, to be something else to participate in the collective activity of the festivals. So the festivals – the 
hagim in Hebrew – always symbolize a crossroads, a very, very emotional crossroads, and this is the reason that, during 
the hagim – […] – more and more people come to mental hospitals, to escape some of the emotional burden and stress 
they are suffering". 
207
 A questo riguardo cfr. Bachtin M., L'opera di Rabelais e la cultura popolare, Torino, Einaudi, 1979. Cfr. 
Introduzione pp. 21 e sgg. 
208
 A questo riguardo la conclusione del libro è piuttosto chiara: Rut 4, 17 :  
יִמֳעָנְל ןֵבּדַלֻּי רמאֵל םֵשׁ תוֹנֵכְשַּׁה וֹל הָנאֶרְקִתַּו 
Trad. it. Disegni D., Agiografi…: “Le vicine gli imposero un nome dicendo: Un figlio è nato a Noemi”. 
 
gli annuncia di essere destinato a dare vita alla tribù da cui dicenderà il Messia209. 
Quando il regno di Israele è diviso, la tribù di Yehudah resta fedele al sovrano 
legittimo, Roboamo, entrando a far parte del regno del Sud, mentre le altre tribù 
seguono un re idolatra. Dopo la conquista babilonese, la tribù di Yehudah è costretta 
all’esilio, ma successivamente farà ritorno in Terra di Israele, proprio come Na’omi. 
In maniera sottile, Yehoshua sembra suggerire che Na’omi e Yehudah sono destinati 
l’uno all’altro da sempre, e che è impossibile tentare di sottrarsi a questo destino. 
Yehudah e Na’omi hanno anche una doppia personalità che emerge dai loro 
monologhi. Na’omi, divenuta schizofrenica sostiene di avere dentro un’altra donna:  
ןכבו שי אכן וישכע תפסות ינא הליחתמ ריבסהל ול ,ץרפנ לובגה ,תפסות שי ילצא ילוא 
השא המלש, יתש םישנ ךל,לבא אל דחפת התא לכות התיא, ךל םע הז, לא דגנתת הלהבב, 
ילוא איה וליפא תירוקמה ילוא ןnדע הלותב, םג ינא קר תעדoתמ הילא, ינא השיגרמ דועש 
טעמ ליחתת רבדל ילא, התאו עמשת. ]  . [ ... איה דוע תיביטימירפ [...], האב רבדמהמ ,לבא 
רשפא היהי ענכשל רשפא היהי בוהאל התוא210 . 
 
L’altra donna viene dal deserto, che è ancora una volta metafora di una 
dimensione religiosa nevrotica. Il doppio di Na’omi “is a symbolic reflection of a 
destructive religious system"211, ovvero l’espressione di una nevrosi che è 
contemporaneamente nazionale e privata. Yehudah stesso riassume il problema: 
וניאר תא לארשי תדלונ ונבשחו םלועל עדנ ךיא טולשל הב, וליפאו םא הטסת דימת לכונ 
ןoכל התוא הרזח, לבא הנה התע האצי תטילשמונ, תויצאטומ תורזומ, םישנא םירחא, םיבכרה 
םינוש, תורוקמ לש היגרנא םיחתפנ םינoיכמ אל םnופצ .וקה רורבה רכעתה ירמגל ,ול קר 
תדלומ .םאה לענת תדלומכ212 . 
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 Cfr. Genesi, 49, 8-9. 
210
 Ibidem, p. 279: "Dunque qui c’è un’altra, inizio a spiegargli, il limite si è rotto, e dentro di me si è aggiunta un’altra, 
una donna intera, ma non aver paura riuscirai a cavartela con lei, non opporti precipitosamente, forse lei è perfino quella 
originale, forse è ancora vergine, anch’io ho appena cominciato a fare conoscenza con lei, sento che tra un attimo lei 
comincerà a parlarmi, e tu l’ascolterai. […]. Lei è ancora primitiva […], è venuta dal deserto, ma sarà possibile 
persuaderla sarà possibile amarla". Il grassetto è della scrivente. 
211
 Morahg G., A. B. Yehoshua: Fictions of …, p. 132.  
212
 Yehoshua, A. B., p. 300: "Abbiamo visto Israele nascere e abbiamo pensato che avremmo sempre saputo come 
controllarla, anche se avesse deviato dalla retta via avremmo sempre saputo riportarla indietro, ma ecco che adesso è 
fuori dal nostro controllo, strane mutazioni, gente diversa, delle commistioni strane, delle fonti di energia si aprono da 
direzioni inaspettate. Il bandolo si è completamente perso, se solo fosse soltanto patria, se potesse limitarsi ad essere 
patria". Le parole di Yehudah riflettono il pensiero dell’autore : “Israel was my beloved until 1967. And then suddenly 
my beloved seemed to lose her mind. At first I was in shock. Then I understood that she was expressing, ridding herself 
of things deep down that I never imagined she had in her”. Cit. in Morahg G., A. B. Yehoshua: Fiction of…, p. 131.   
 
Na’omi è dunque la matriarca, identificata alla madre-terra, o più precisamente al 
lato oscuro della madre terra. Yehudah è pienamente cosciente di questo fatto, perciò 
fugge da sua moglie e da Israele. Le sue parole di biasimo sono rivolte a entrambi:  
”רקיעה רשקה רתוה, ףועמ טגה הירפסב הנטקה .םעפב האבה ,יתמ היהיש, יתמ? םעפה 
הדירפ הכורא. ץרא הנטק תינזגרו תא ניתממתי תצק. וישכע תצק החונמ. .[...] םצמצל תא 
חטשמה ףושחה קוחשה לש תוהז תלקתנה. ץרא תינבצע“213 . 
Tuttavia, quella di Na’omi non è solo una follia, ma anche una denuncia, fatta da 
una donna che è in realtà molto più lucida degli altri protagonisti che la circondano e 
che rappresenta “the mental seismograph of a family divided and a society at conflict 
with itself"214. In effetti, leggendo i monologhi di Assa, figlio di Na’omi e Yehudah, e 
quello della stessa Na’omi, è possibile cogliere molteplici allusioni che sembrano 
confermare l’equilibrio mentale di Na’omi e non la sua follia. D’altra parte, la 
religione è stata da sempre l’ossessione di Na’omi:  
ילב םיהולא ההשקבב, ךכ הרמא הלחתהמ ימענ .215 
Na’omi è il terreno di battaglia in cui si svolge lo scontro tra religione e laicità. 
Perciò non è un caso che il suo doppio, sia venuto dal deserto, nuovamente 
ricollegato alla dimensine religiosa. Paradossalmente, Na’omi ricoverata in preda alla 
follia sembra percorrere il suo ‘inward journey’, precisamente nella direzione indicata 
da Campbell. Tuffandosi in se stessa ella riesce a riemergere con un ritrovato 
equilibrio mentale. Per questo motivo, il suo monologo, iniziato con delle parole 
sconnesse, si conclude con la sua chiara affermazione di vittoria sul suo doppio:  
קיפסמ .אל תעמוש םולכ. תלטבמ תא לכה. ירוזחת רבדמל. יתומ  .216 
Yehudah è il patriarca della famiglia Kaminka, immigrato dalla Russia in Israele 
per compiere la missione che il sionismo affidava ad ogni ebreo: lasciare la terra 
straniera e andare a conquistar, attraverso il lavoro, la terra di Israel. Egli è dunque, in 
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 Yehoshua, A. B., Un divorzio…, p. 290: "La cosa più importante è che il legame sia rotto. Il volo della pergamena 
nella piccola biblioteca. Alla prossima volta, ma quando sarà, quando? Questa volta una lunga separazione. Paese 
piccolo e nervoso mi aspetterai un pò. Adesso un pò di riposo. […]. Restringere la superficie di un’identità traballante. 
Paese nervoso". 
214
 Ashkenasy N., Women and the double in Modern Hebrew Literature: Berdichewsky/Agnon, Oz/Yehoshua, Prooftexts, 
8 (1988), pp. 113-128, p. 125. Secondo l’autrice: "In the works of […] Yehoshua the mad double is often the creation of 
a woman more lucid than her sane contemporaries. The woman protagonist is endowed […] with an acute sensitivity, a 
larger-than-life vision, and near demonic mental powers. These female qualities inevitably result in the creation of 
doubles that estrange the woman from her environment but make her the truthful mirror of our existential fears and 
social maladies". Ibidem, p. 127. 
215
 Yehoshua A. B., Un divorzio…, p. 301: "Senza Dio, per favore, così aveva detto Na’omi fin dall’inizio". 
216
 Ibidem, p. 285: "Basta. Non sento più niente. Annullo tutto. Torna nel deserto". 
senso traslato, uno dei padri fondatori dei paese, un pioniere. Il suo matrimonio con 
Na’omi e la sua integrazione in Israele coincidono. Tuttavia, nel momento in cui Dio 
si interpone tra lui e sua moglie, e tra lui e il suo paese, l’equilibrio si rompe, e la 
donna mostra il suo volto terribile, che in realtà possedeva da sempre e che aveva da 
sempre spaventato Yehudah: 
יתדחפ דימת יתדחפ הנממ ,וליפא םינשב םינושארה יבכשמב הבהא  .217 
Si potrebbe anche pensare che la paura di Yehudah sia simile a quella dell’uomo 
che si trova di fronte al mysterium tremendum del numinoso. In ogni caso, Yehudah 
non avrebbe dovuto ignorare il problema in quanto il benessere di sua moglie 
"depends on her ability to repel the influence of religious principles. Her 
disappointment in Yehudah is due to his failure to fulfil his promise of protecting her 
from this influence"218. Abbandonando sua moglie schizofrenica l’eroe si immerge 
nella sua stessa nevrosi, che si dichiara apertamente proprio nel momento in cui il 
divorzio è definitivamente sancito. Al mattino, al momento del risveglio, Yehudah 
comincia a sentire la presenza del suo doppio, e, parlando, egli passa dalla prima alla 
seconda e addirittura alla terza persona:  
דועב המכ תועש התא ךמצע ףועמב לולת לעמ םיננעל תחונ ימודמדב רקוב רופא ירכונו 
ךותל חבטמ ינקירמא לודג אלמ רוא רפרפב טקש. הלוג הטקש הרירקו. ןקזה ילארשיה בש 
חינמ שרח תא ומש יונפה דיל ןטבה דגההלו הרוחצהו. .[...]  הפקז הכר. תונלבס תיפוסןיא. 
םש ךניא בזכאמ .קר האילפ הדותו התאש ללכב. היהת רשא היהת  .219 
Qualche riga dopo:  
אוה ירה רתיו לע וקלח תיבב תולקב תאזכ  .220 
Yehudah non vuole rinunciare alla casa, perciò ritorna allìospedale di Na’omi. 
Proprio lì il suo doppio ha la meglio su di lui e Yehudah sembra suggerire di essere il 
vero pazzo:  
םה [i figli di Yehudah Assa e Zwi] םש ץוחמ רדגל םיקעוצ ינאו ךותב םילוחהתיב ירחאמ חיש 
אפוק, םואתפ ופלחתה תודמעה .221 
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 Ibidem, p. 318: "Ho sempre avuto paura di lei, anche nei primi anni facendo l’amore".  
218
 Morahg G., Facing the Wilderness…, p. 325.    
219
 Yehoshua A. B., Un divorzio…, p. 289: "Tra qualche ora anche tu ti alzerai in volo sopra le nuvole, scendendo verso 
il crepuscolo di un mattino grigio e straniero in una cucina grande e luminosa in un quatiere tranquillo. Una diaspora 
calma e fredda. Il vecchio israeliano torna e depone in silenzio il suo nome libero vicino al ventre grande e candido 
come neve. […]. Un’erezione molle. Una pazienza infinita. Laggiù non deludi. Solo stupore e grazie di esserci. Sarò 
quel che sarò".  
220
 Ibidem, p. 290. Trad. It. : "Ha rinunciato alla casa con una facilità stupefacente" 
221
 Ibidem, p. 333: "Essi [i figli di Yehudah, Assa e Zwi] sono là fuori del recinto, gridano e io mi trovo dentro 
l’ospedale immobile ditro il cespuglio, improvvisamente i ruolo si sono capovolti".  
 L’inversione dei ruoli traspare anche dalla contrapposizione tra il dentro e il fuori 
dell’ospedale. Per non farsi vedere dai figli Yehudah indossa gli abiti di Na’omi e 
viene scorto da un altro malato che, accortosi dell’inganno reagisce uccidendolo.  
Secondo Fisch, con l’evocazione del doppio "we are […] in the realm of mental 
pathology"222. Secondo Fisch, il doppio, soprattutto nel caso degli scrittori ebrei 
incarna un passato che li perseguita senza tregua. Generalmente questo passato è 
rappresentato da un testo scritto, una sorta di contratto, che stabilisce l’obbedienza a 
certe regole: 
 History can be reenacted, reinterpreted, but it cannot be subverted. […]. We are 
bound by the terms of the precontract, the inexorability of the historical forms we have 
inherited223.  
Yehudah vive tutto questo in maniera ‘doppia’ : egli è ritornato in israele per 
strappare il contratto di matrimonio, e per tagliare i ponti con il suo passato più 
recente, la vita in Israele, allo scopo di poter ritornare al suo passato più lontano, la 
Diaspora. Per questo motivo il doppio di Yehudah "represents the […] destructive 
impulse toward Diaspora existence"224. Questo vuole forse dire che l’eroe è sconfitto 
nella sua missione, che il suo inward journey è andato male, e che la follia ha 
trionfato?: 
By finally yelding to Na'omi's demands that he relinquish his claim of the house, 
Yehudah violates the essence of his own identity225. 
 
Una risposta definitiva è dunque piuttosto difficile. In realtà Yehudah muore 
perché non riesce a liberarsi né della diaspora né di Israele. Nel caso di Yehudah e 
Na’omi, il sacrificio e la morte più che essere le conseguenze dell’amore sono parte di 
esso. Denis de Rougemont ha evidenziato che l’ars amandi trova il suo corrispondente 
nell’arte della guerra226. Parallelamente, René Girard ha evidenziato lo stretto legame 
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 Fisch H., A Remembered…, p. 38.  
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 Ibidem, p. 53.  
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 Morahg G., A. B. Yehoshua: Fictions …, p. 132.  
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 Ibidem, p. 132.  
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 Denis de Rougemont L’amour et l’Occident, Paris, Plon 1939, p. 239 : “Notre notion de l’amour enveloppant celle 
que nous avons de la femme, se trouve donc liée à une notion de la souffrance féconde qui flatte ou légitime 
obscurément, au plus secret de la conscience occidentale le goût de la guerre”. Secondo De Rougemont: “Ce qui 
che esiste tra la sessualità e la violenza227. Da questo incontro/scontro nasce dunque la 
violenza, definita da Girard ‘l’anima segreta del sacro’228. Secondo Girard il sacrificio 
ha una funzione catartica, in quanto è compiuto in un quadro religioso, in cui la 
comunità si rivolge ad una divinità. Tuttavia, ne  Un divorzio tardivo la divinità è 
assente, o più precisamente è proprio il ritorno dell’elemento religioso a catenare la 
tragedia in quanto questo elemento non è in grado di portare ad un rinnovamento delle 
energie vitali. La religione è in questo caso un morto tornato tra i vivi per perseguitarli 
e trascinarli nel reame della morte. 
La guerra incessante tra Yehudah e Na’omi fa parte del loro amore. Le prime 
vittime di questa violenza sono i figli, in particolare i due maschi, Assa e Zwi, 
incapaci di avere un rapporto normale ed equilibrato con la dimensione femminile. 
Tuttavia, la vera vittima è proprio Yehudah, eroe sacrificato alla sposa/madre terra. 
Ancora una volta, Yehoshua si serve del tema della ‘akedah, trasformando il padre 
sacrificante nella vittima, che accusa i suoi figli di non essersi levati a difenderlo 
contro Na’omi:  
ךידלי. ןיכס תכפהתמ רחשב .דוע טעמ אלו תיה .םאה היה תפכיא םהל ?ךתקעז רקובב. יבצו לכ-ךכ 
יטיא229. 
Ancora una volta la ‘aqedah diventa metafora di uno scontro generazionale. 
Inoltre non bisogna dimenticare che la vicenda de Un divorzio tardivo si svolge nella 
settimana di Pasqua, ovvero nel momento di passaggio dall’inverno alla primavera. 
Presso le società agrarie, questo passaggio è sempre stato celebrato con un rito 
sacrificale ed erotico in nome della fertilità dei campi, prerogativa riservata alla dea 
madre. Queste feste sono all’origine tanto della Pasqua ebraica quanto di quella 
cristiana. Il capovolgimento della ‘aqedah diventa anche metafora di un ritorno alle 
                                                                                                                                                                  
explique tout, c’est l’existence au moyen âge d’une règle effectivement commune à l’art d’aimer et à l’art militaire, et 
qui s’appelle la chevalerie”. Ibidem, p. 243. 
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 Cfr. Girard R., La violence et…, p. 57 : "La sexualité est impure parce qu'elle se rapporte à la violence. […]. Le 
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 Cfr. Capitolo I p. 9.  
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 A. B. Yehoshua, Un divorzio…, p. 314: "I tuoi figli. Un coltello nel mattino. Ancora un po’ di ritardo e tu non ci 
saresti più. Ma a loro sarebbe davvero interessato? Il tuo grido quella mattina. E Zwi così lento".  
religioni ancestrali, come possibilità di fuga dal monoteismo e dalla relazione 
nevrotica con la terra.  
Se ne L’amante i protagonisti principali restano bloccati nel presente, il tempo di 
Un divorzio tardivo è tutto proiettato verso un futuro apocalittico. Un primo indizio è 
fornito dallo sbriciolamento delle coordinate spaziali e temporali del romanzo. 
Yehudah sembra aver perduto l’orientamento in Israele:  
ישאר אל םיפונב יריקי. ישוקב ינא עדוי אפיא ינא230. 
 
Durante la narrazione si ha la sensazione palpabile di ritornare all’illud tempus del 
caos primordiale: Yael ha perso il sabato, Yehudah ha perso l’orologio e, in tutto il 
suo monologo non fa altro che chiedere l’ora. Infine la citazione di Yeats, all’inizio 
del secondo monologo annuncia definitivamente lo sbriciolarsi del tempo che si 
proietta verso l’escatologia231.  
Il tema del doppio è la metafora che esprime il futuro drammatico che attende la 
famiglia Kaminka e tutto Israele. Il vero problema è proprio la malattia di Na’omi. 
Secondo Yehudah ella non ha alcuna speranza di guarigione:   
ינניא ןימאמ םידלי התמלחהב, ורהזהית ,םתא אל םיריכמ תא שרושה קומעה  .232 
 
Tuttavia, il vero problema non è la guarigione ma la possibilità di ereditare la 
stessa malattia. Questa paura è espressa da Gadi, nipote di Yehudah:  
ינאו םואתפ יתשגרה ילואש זא תמאב בדניתק אתבסמ הלחמהמ הלש רבכש חטב התיה הב233 .  
 
La malattia di Na’omi è il risultato di un nodo irrisolto nel passato, e in quanto tale 
essa impedisce la possibilità di vivere una vera vita al presente e si trasforma in una 
maledizione, come l’incesto di Edipo, che si proietta sulle future generazioni, creando 
così un tempo ciclico che ingenera la follia nelle sue vittime. La maledizione ha già 
cominciato ad operare in quanto la giovane coppia Assa/Dinah è il doppio della 
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già". 
coppia Yehudah/Na’mi. Dinah proviene da una famiglia ortodossa, ma in quanto 
moglie del laico Assa si trova sopesa tra i due mondi questa lacerazione è espressa 
attraverso le sue ambizioni letterarie a cui fa da contrappeso la sua fobia del sesso234. 
In qualche modo, Yehudah percepisce il pericolo che si nasconde in Dinah per suo 
figlio:  
תרפוס. אל השעת םולכ אל הצרת םידלי, אל דובעת. ויהי ול דוע רצ תורורצתו הנממ  .235 
 
I nodi irrisolti col passato religioso bloccano Dinah nel presente di una donna 
detinata a rimanere ‘sposata e vergine’. Tuttavia, ella adombra anche la possibilità 
che il vero problema sia Assa, a sua volta bloccato sulla sua relazione problematica 
con suo padre   
דוע דלי אוה ךירצ דילוהל אל קיפסמ ול המ השעש. ןודבאל... םידשה... הפיאמ תוחוכה אלאה ...ילב 
השוב... השוע תא ונלוכ געלל...  .236 
 
La crisi giunge all’acme nel monologo di Yehudah quando, dopo pranzo, a casa di 
Yael e Kedmi, nella camera di Yehudah e sul suo stesso letto, Dinah gli legge il suo 
primo racconto. Questa lettura è, in qualche modo, un atto sostitutivo: attraverso la 
letteratura Yehudah consuma il matrimonio son Dinah al posto di suo figlio. Questa 
sensazione è confermata dal fatto che durante la lettura, Yehudah sente, dall’altra 
parte del muro, i rumori di Yael e Kedmi, suo marito, che fanno l’amore237.  
Assa è il vero doppio di Yehudah. Entrambi sono in preda dell’impossibile 
dilemma tra religione e laicità. Tuttavia, Yehudah tenta di fare una scelta netta, 
espressa anche dalla sua preferenza per Tel Aviv rispetto a Gerusalemme:  
”ביבאלת הז םוקמה וילאש ינא עגעגתמ ןnדעו ינא בבותסמ הביבס העברא םימי. [...] םידוהיה 
םירזוחש הפמ םירבדמ תובהלתהב לע םילשורי םיזבמו תא ביבאלת ינאו קתוש. ךל ריבסת םהל תונויצהש 
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 Naturalmente questa fobia deriva anche dall’intertesto biblico che collega Dinah moglie di Assa alla sfortunata 
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 Ibidem, p. 112: "Un altro bambino aveva bisogno di mettere al mondo, come se tutto il resto non gli bastasse. 
All’inferno… al diavolo… da dove gli viene tutta questa forza… senza vergogna… ci mette tutti in ridicolo…". 
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 La tematica del padre che si sostituisce la figlio incapace di consumare il matrimonio ritornerà con maggior forza ne 
Il signor Mani. 
הליחתה ידילע םישנא ובזעש תא םילשורי וכלהו לא תוציב הoקתחתפ. ימ לכוי ןיבהל םויה הבשחמ 
תאזכ...םילשורי,םילשורי,םלוכ םיערוכ ךרב“238 . 
Assa, al contrario non sopporta l’idea di allontanarsi da Gerusalemme e da Dinah:  
םיעוגעג םילשוריל וליאכ ופלח םינש זאמ יתבזעש התוא. .[...] הניד תובוחרב, תרזפמ ףסכ, תעגונ 
םירבגב םירז, התאו ךלוה עקתנו הפ .239 
Gerusalemme è nuovamente metafora della dimensione religiosa e diasporica, 
fisicamente rappresentata dai genitori di Dinah, ortodossi legati ad un gruppo di 
hassidim. Gerusalemme, la diaspora e la religione, sono inoltre direttamente collegate 
alla dimensione femminile: per Assa l’allontanamento da Gerusalemme coincide con 
l’allontanamento da Dinah. 
 Un aspetto un po’ diverso della società israeliana è rappresentato da Refael 
Calderon, un sefardita la cui famiglia vive a Gerusalemme da tre generazioni. Egli 
lavora in banca, ha una vita familiare molto tranquilla e monotona, ha ricevuto 
un’educazione religiosa tradizionale, e politicamente non ha opinioni personali da 
esprimere. Le sue origini sono più o meno le stesse di Vaduccia, ma quest’ultima ha 
delle sue precise opinioni politiche, è una divoratrice di giornali sempre ben 
informata, ed è anche molto legata all’ideologia sionista. Calderon mostra invece uno 
spaccato su un aspetto diverso del mondo sefardita: una comunità pacifica, molto 
attaccata alla propria tranquillità, poco a suo agio in una forma di democrazia 
moderna poiché è abituata ad un tipo di governo autoritario e molto protettivo, sul 
quale scaricare ogni responsabilità, un mondo un po’ statico, quasi un cimelio storico, 
inquieto di fronte al progresso che lo sta portando a sfaldarsi. Questa comunità ha un 
diverso rapporto con il tempo storico che fluisce lentamente e aromoniosamente 
dall’epoca dei turchi, al mandato inglese fino allo stato di Israele. Il passaggio 
epocale è ovviamente sentito da questa comunità, ma la cesura non è netta. Per questo 
motivo, dal punto di vista familiare Calderon dice:  
הפוריאב םתוא םתבזע וא ודמשוה םה םכלצא ןיבמ התא  , [ ... ] ,תיבה לותב ןמזה לכ ונתא םה ונלש240. 
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 Ibidem, p. 125: "Tel Aviv è il posto che mi manca più di ogni altro, e sono quattro giorni che ci giro intorno. […]. 
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 Ibidem, pp. 134-35: "Nostalgia di Gerusalemme, come se fossero passati anni da quando l’ho lasciata. […] Dinah va 
in giro pers strada, spreca denaro, tocca degli sconosciuti, e tu sei impantanato qui". 
240Ibidem, p. 196. Trad. it.: “Capirà, da voi essi [gli anziani] sono stati annientati o li avete lasciati in Europa, […], i 
nostri invece sono sempre in casa con noi”. 
 Questo passo è speculare al racconto autobiografico fatto da Yehoshua nel suo 
saggio Alla ricerca del tempo sefardita:  
I nonni dei miei compagni […], non esistevano più e basta, si erano perduti 
laggiù, nella Diaspora, nella Shoah, mentre il mio era vivo e vegeto, e passeggiava 
in una Gerusalemme affatto diversa, che gli apparteneva molto di più di quanto 
appartenesse a tutti i profughi dell’Europa orientale, ma che gli sfuggiva sempre 
più dalle mani241. 
Parallelamente Calderon è il solo personaggio capace di avere un rapporto 
naturale con il mondo arabo:  
הפל םיעוגעגמ יתצצופתה רבכ ףוסבו הפוריאל שפחל ונעסנ םינש שולש ינפל .  [ ... ] .  הל םירז ונחנה הפוריא ]
 .  [ ...עדוי ימ ?םיברעה לצא תצק חונל לכונ ונינפל חתפיי חרזמהש טאמ דוע ילוא...
242
. 
Si tratta degli stessi arabi che erano così importanti per Vaduccia, ma anche per il 
padre di Yehoshua. Questo senso di affinità con essi si è trasmesso anche a 
Yehoshua:  
Il legame naturale e familiare con gli arabi si è trasmesso anche a me, […]. 
Questo legame naturale con gli arabiprivo anche di ipocrisia e di senso di 
superiorità, mi ha portato ad una sorta di intimità con loro che mi ha anche spinto 
in questi ultimi anni a denunciare le loro mancanze senza mezzi termini, in un 
linguaggio che non sono abituati a sentire dalle colombe della sinistra243. 
In Un divorzio tardivo, come già nelle opere precedenti Yehoshua ha presentato 
degli israeliani che provano un profondo senso di colpa nei confronti degli arabi, in 
Un divorzio tardivo Kedmi trasforma nevroticamente questo senso di colpa in 
rancore, neanche tanto velato, quando al ristorante dice al cameriere arabo:  
ילוא םכליבשב .ודא םתאנ ץראה י–תנבומ אל תויסראב ימדק ךישממ  ,םיענ אל וינפ.244 
La normalità di Calderon, anche nei confronti degli arabi si contrappone alla 
nevrosi e alla follia della famiglia Kaminka. Per il momento l’autore si limita a 
lasciar cadere dei cenni, di cui forse non ha ancora realizzato la portata. Tuttavia, 
come non individuare già qui alcuni contenuti di quella normalità e di quel rapporto 
armonico col tempo tanto ambiti da Yehoshua? 
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7. Ritorno a Gerusalemme? 
                                                              Deōrum Manium iura sancta sunto 
                                                                  XII Tab.245 
 
La strada del ritorno a Gerusalemme passa attraverso una restaurazione 
dell’armonico fluire del tempo, tempo personale, innanzitutto, e tempo collettivo di 
conseguenza. Il romanzo che sembra suggerire la possibilità di questo ritorno è 
proprio Il signor Mani, la cui genesi ha una storia particolare. Pilastro del romanzo è 
la terza conversazione tra il tenente Ivor Steven Horovitz e il colonnello Michael 
Woodhouse, che si svolge a "Gerusalemme, Palestina – terra d'Israele, mercoledì 10 
aprile 1918, ore sette del mattino"246, scritta nel 1983. Yehoshua ha lavorato per un 
anno a Il Signor Mani, tra l'ottobre 1983 e l'ottobre 1984:  
In that year I planned the whole novel. I had the novel's entire scheme in my mind. I 
know it would go from present to past, and I knew there would be five conversations and 
that the conversations would be one-sided. I even knew the five settings. And I wrote the 
third conversation247.  
 
Il romanzo è stato scritto dopo la morte di Ya‘acov Yehoshua, padre dell’autore, 
e proprio a quest’ultimo è dedicato. La dedica all’inizio del libro suona così: “Alla 
benedetta memoria di mio padre, Ya‘acov Yehoshua, cittadino di Gerusalemme e 
studioso del suo passato”248. Come ha evidenziato Freud, la morte del padre è un 
avvenimento capitale nella vita di un uomo249. Yehoshua spiega il percorso che lo ha 
condotto a Il Signor Mani nel saggio Alla ricerca del tempo sefardita, nel quale, 
secondo Arnold J. Band sono fuse tre tematiche:  
Yehoshua’s relationship to his father; his attitude to his sephardism; and the types of 
fiction he produces250.  
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Band inoltre osserva: “Yehoshua asserts in a variety of ways that he is but he is 
not his father’s son”251: Ya‘acov Yehoshua ha cominciato a scrivere e pubblicare libri 
dopo che era uscita la prima raccolta di racconti del figlio, quasi come se l’opera di 
quest’ultimo potesse essere una legittimazione per la sua opera. La distanza 
ideologica tra i due e le diverse mentalità, sembrano trasformarsi col tempo in una 
complementarità tra i due caratteri. Tuttavia, Yehoshua non condivide col pade la 
nostalgia romantica, che quest’ultimo dimostra per il passato attraverso i suoi scritti:  
Potevo non obiettare a proposito della forte nostalgia del passato, ma non ho mai 
capito perché mio padre dovesse prendersela col presente. Io stesso mi considero un 
antinostalgico, anche se rispetto e apprezzo alcuni momenti ben definiti del mio passato 
lo faccio sempre nel contesto di una valutazione ideologica e morale e non spinto dal 
desiderio di mitizzare il passato252. 
  
In altre parole, come ha evidenziato A. J. Band riferendosi al titolo proustiano 
scelto da Yehoshua per il suo saggio, il ritorno al passato è visto come “a struggle to 
formulate one’s identity through fiction”253. 
La complementarità tra i caratteri di padre e figlio, la posizione ideologica di 
Yehoshua, il ritorno al passato di tipo proustiano, costituiscono un insieme di fattori, 
che saranno cementificati nell’animo di Yehoshua proprio il giorno del funerale di 
suo padre. L’evento cruciale è raccontato ancora una volta da Yehoshua, il cui padre 
aveva acquistato “di nascosto una tomba nel vecchio cimitero sefardita, sul versante 
inferiore del Monte degli Ulivi, sullo sfondo del paesaggio più straordinario di 
Gerusalemme”254. Questa tomba apparteneva ai nonni paterni, che non erano stati 
sepolti lì perché erano morti nel periodo in cui quella parte di Gerusalemme era sotto 
controllo giordano. Ya‘acob Yehoshua aveva rilevato il sepolcro per sé, e suo figlio 
commenta: 
Amch’io ero emozionato e ammirato, come se stesse per cominciare un 
nuovo dialogo con il defunto che stava dimostrando il suo desiderio di giacere con 
i propri padri nel senso pieno e chiaro del termine. […]. Perciò quello fu il più 
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meraviglioso incontro tra materia  e spirito, che secondo me è il senso stesso della 
vita255.  
In una conversazione con Bernard Horn, l’autore approfondisce il significato di 
queste sensazioni:  
For the first time I understood the meaning of the expression […] shakhav im avotav, 
to lie with his fathers; every chapter of the Book of Kings ends with ‘and he was lying 
with his fathers’ […]. Shakhav is to do a sexual act. And to lie with your fathers has a 
kind of sexual meaning; you are binding to your father sexually.[…]. I think something 
was happening in my heart, to see that the nostalgia, the research into the past was not 
just a kind of intellectual thing, but something that ended phisically. […]. I always 
respect the combination between something that is phisical and spiritual. I do not believe 
only in spiritual acts. I think that spiritual acts must demonstrate themselves phisically256.  
In quel giorno, forse proprio in quel momento “the seed, the idea, of this book 
was born. […]. Mar Mani was created from one moment, and over one night I knew 
the whole structure of the book. The conception of this book was given to me and I 
couldn’t get rid of it”257. Tuttavia, dopo avere scritto la terza conversazione, l’autore è 
rimasto bloccato:   
Dovetti necessariamente interrompere Il signor Mani in quanto mi mancava una 
competenza vera  per le altre epoche nel pretenzioso programma che mi ero organizzato, 
e al suo posto è venuto il signor Molkho, che in realtà non si nutre affatto del materiale di 
mio padre, ma ne condivide la stessa energia antica e segreta dell’identificazione 
sefardita258.  
 
Cinque stagioni è stato pubblicato in Israele nel 1987, Il Signor Mani invece nel 
1990. i due romanzi sono stati preceduti da una pièce teatrale Oggetti, scritta 
immediatamente dopo la morte del padre e in cui Yehoshua si è servito di elementi 
personali: 
The first time I used personal elements in my writing was immediately after my 
father’s death. I was blocked for a time and I could not write. Subsequently I did write a 
play about a family after the death of the father. It was really personal. As a rule I only 
use scattered elements from my biography, nothing recognizable. But the first draft of 
that play sounded as if I had tape-recorded conversations with my mother259. 
 
La storia del matrimonio tra Molkho, sefardita gerosolimitano, e sua moglie, 
ashkenazita nata a Berlino e fuggita di lì con la madre in seguito all’ascesa del 
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nazismo e al suicidio di suo padre, non è raccontata, il lettore può ricostruirla 
attraverso vari cenni disseminati nel corso del romanzo. Yehoshua infatti si concentra 
sulla narrazione di un anno della vita di Molkho, a partire dalla morte della moglie 
avvenuta in autunno, fino all’autunno seguente, cioè per cinque stagioni, di qui il 
titolo della traduzione italiana.  
Secondo una struttura che Gershon Shaked ha definito sisifea, in ognuna di queste 
stagioni Molkho tenta di intrecciare una relazione amorosa con una donna, ma ogni 
volta finisce per tirarsi indietro e ritrovarsi al punto di partenza, perché l’amore per 
sua moglie e il ricordo di lei sono troppo forti. Perciò la libertà di Molkho è soltanto 
apparente, egli si ripete continuamente che ormai è libero e può fare quel che gli pare, 
in realtà egli non è libero dal rapporto complicato, a volte difficile, ma ricco e 
intenso, che aveva costruito con sua moglie. L’interazione tra Molkho, sefardita, e 
sua moglie, ashkenazita, costituisce il fulcro dell’intero romanzo, che, grazie a ciò, 
acquista anche un valore simbolico.  
Anonimo cinquantunenne di Gerusalemme, dotato di un’intelligenza media, 
Molkho è probabilmente il primo eroe di Yehoshua che riesce nella sua impresa. Nel 
corso dell’anno di lutto egli si libera lentamente del ricordo e della presenza della 
moglie per risorgere timidamente ad una nuova vita. Pian piano, benché perseguitato 
dai ricordi e dalla nostalgia, Molkho incomincia un lento cammino per esplorare e 
sfruttare la sua nuova libertà in vista di una rinascita. Così incomincia a ‘demolire 
l’ordine costituito’ cambiando un po’ l’arredamento della camera da letto, lasciando 
piena libertà alla donna di servizio, gustando manicaretti della cucina orientale e 
infine cominciando a cercare altre donne e a viaggiare. Inoltre, poco dopo la morte 
della moglie decide di recasi a trovare sua madre a Gerusalemme “la città della sua 
infanzia” 260, che gli sembrò “invernale e troppo religiosa”261. Egli torna a 
Gerusalemme per una breve visita “nella casa della sua infanzia al centro della 
città”262. Gerusalemme, la madre e l’infanzia di Molkho formano un tutt’uno. Tornare 
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a Gerusalemme significa confrontarsi con il suo passato autobiografico, rimosso in 
seguito al matrimonio con una ashkenazita e di ritorno dopo la morte di lei. Molkho 
non ha avuto un’infanzia felice, dunque il suo ritorno a Gerusalemme implica un 
immergersi nel paesaggio fisico legato a quella infelicità, nonché sprofondare in 
interminabili battibecchi con la madre invadente che vorrebbe dirigere la vita del 
figlio basandosi sul suo pragmatismo e sulla sua risolutezza. Passato collettivo, 
dimensione religiosa di Gerusalemme, e passato personale, infanzia infelice, si 
fondono nella coscienza di Molkho: 
ר תטמיסו היעשי בוחר תניפב ןוסידא עונלוק לש הנטקה הפוקה דיל ירואל ןיתממ וכלומ דמע ' קחצי
גארפמ ,יתדה השמןורכזו הלואג לש הארנאלהו רורבה לובגה וקבתו  , . [ ... ] בבותסה אל תובר םינשש ףא
עודיו רכומ לכה ול הארנ ןאכ ,תובוחר המכ קחרמב השחרתהש הבוהא אלה ותודלי ןורכזב שרקומ.263 
E una pagina dopo Molkho stesso spiega: 
הלע ונממש דרומב וכלומ תא הנפיה אל אוה לבא ,הלאמש ותוא ךירדה אלא ,ךורברוקמ תמוכש רבעל ,
יה םשוכלומ לש ובס תובר םינש ינפל ררוגתמ ה .םיממוש תובוחרב םהל ופלח ךכו ,םקלחב קר םיראומ , ... ]
 . [יתדלונ וליפא םוקמ והשזיאב ןאכ ,תובוחר השולש לש תובלטצה לא ועיגהשכ וכלומ רמא , עבראש ןיתממ
תרבסומ אל תויטיאב התוא וצחי םירוחשישובל םיכרבא ,והזל לוכי אל רבכ ינא לבאתיבה תא ת , ךכלכ
הפ הנתשמ לכהו ןאכ יתבבותסה אלש םינש הברה .ןכ ,רבתסמ ,וב ןנובתהל ילב הלעב הנע , . [ ...  ] תאז םג
המילא ידו הרוחש הנוכשל הכפהנ.264 
Nonostante i ripetuti tentativi, Molkho può ritornare solo provvisoriamente a 
Gerusalemme, in quanto sente il dovere di andare a trovare la madre. Il suo, tuttavia, 
è solo un ritorno fisico e non spirituale, a cui fa seguito la fuga, e il vero ritorno, alla 
dimensione di Haifa, dove “tutto è più equilibrato e perciò sembra noioso”265.  
Nonostante ciò, la struttura sisifea, con il tempo mitico circolare che la 
accompagna, si spezza nell’ultima pagina del romanzo, quando Molkho si rifuta di 
assistere alla morte di sua suocera: 
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הלעי רחשהשכ ,בשח ,רואה לכ תא גופסת איה ,וב הפלח השדח הבשחמו , תוכחל חרכומ ינניא םעפה
ומצע עגרל ,הז ליבשב ול םימלשמש והשימ שי ,רבכמ אל יתיאר ומצע עגרה תא .הנשב םימעפ ? הז אל
יתוחוכל רבעמ.266 
Liberandosi del suo passato personale prossimo, Molkho riesce a proiettarsi verso 
il futuro: 
הנש הפל טעמ דוע ,הלודג תוריח לש הנש היהת תאזש רובס יתייה ינאו ,םיכודיש םג ילואו תואקתפרה ,
םולכ היה אל הנהו .השא תחא םעפ יתעדי אל וליפא ,התיכ יתראשנ ינא םג וליאכ , תויביסאפה ללגב הז לכו
ילש הקומעה ,כדשל תוכחל אלו רתוי יביטקא תויהל ךירצםינ .ותשאב הבר הבהאב וישכע רהריה אוה ,
ישממ רבד םושב םיזחאנ םניא  וירוהרהש רוריבב שח הנושארלו , הקירה םימה ןמ בושו בוש הפלשנ ותכחו
הלקו .ירמגל ישפח רבכ ינא םאה ,ןוהמיתב רהריה ,לק דחפב ,תאזה תוריחב תושעל היהי רשפא המו .ןוכנ ,
תורחא םישנ שי ,תותימא ,םיחרכומ לבאבהאתהל שממ  ,תילכת הזל ןיא תרחא ,רעצב וכלומ רהריה ,
המתגאדב ,בהאתהל שממ םיחרכומ.267 
Il passato remoto, personale e collettivo, ricollegato a Gerusalemme, resta 
problematico. Tuttavia, non si può fare a meno di notare un cambiamento, e una 
riconciliazione con la terra di Israele in cui Molkho è nato. È ben vero che egli passa 
buona parte dell’anno a viaggiare in Europa, ma la sua patria resta Israele, e per la 
sua patria egli, come già Rafael Calderon, sente nostalgia, proprio mentre si trova in 
Europa: 
 הארמותורכומה תוילארשיה תוזיראה ,תוירבעה תויתואה םע ,יאנילרבה ףתרמב הפ , ובלל תוקומע עגנ
וכותב וססכ םיעוגעגש דע וכלומ לש ,םיבר םימי ינפל לארשי תא בזע וליאכ.268 
 
È ben vero che in questo romanzo il concetto di ritorno, in senso fisico e 
spirituale, è indirizzato verso l’Europa, e dunque verso la diaspora269. Tuttavia, alla 
diaspora ritornano coloro che vi sono nati, nella fattispecie Nina Zand, l’immigrata 
russa che non è riuscita ad abituarsi alla vita in Israele, e la moglie di Molkho. Egli 
accompagna devotamente le due donne, restituendole alla patria a cui esse sono nate 
e a cui appartengono. Come si vede, il legame naturale con la patria, non è solo legata 
                                                 
266
 Ibidem, p. 345. Trad. It.: “Quando l’alba si sarebbe alzata, pensò, avrebbe assorbito tutta la luce, un nuovo pensiero 
lo attraversò, questa volta non devo aspettare il momento preciso, qualcun altro è pagato per questo, il momento preciso 
l’ho visto poco tempo fa. Due volte in un anno? È al di là delle mie forze”.  
267
 Ibidem, p. 346. Trad. it.: “Tra un po’ sarà passato un anno, e io pensavo che questo sarebbe stato un anno di grande 
libertà, avventure e forse anche proposte di matrimonio, ed ecco, non è successo nulla. Non sono stato neanche una 
volta con una donna, come se anch’io fossi stato bocciato, e tutto questo a causa della mia profonda passività, bisogna 
essere più attivi e non aspettare i mediatori matrimoniali. Adesso pensava a sua moglie con molto amore, e per la prima 
volta sentiva chiaramente che i suoi pensieri non si aggrappavano a nulla di concreto, e il suo amo veniva fuori vuoto e 
leggero dall’acqua. Sono forse completamente libero, pensava sorpreso, leggermente spaventato, e che cosa posso farne 
di questa libertà. È vero ci sono altre donne, vere, ma ci si deve proprio innamorare, altrimenti tutto ciò non ha scopo, 
pensava Molkho con dolore, con una certa preoccupazione, ci si deve proprio innamorare”.  
268
 Ibidem, p. 336. Trad. it.: “Lo spettacolo delle familiari confezioni israeliane, con le lettere ebraiche squadrate, qui in 
una cantina berlinese, toccò profondamente il cuore di Molkho al punto che la nostalgia gli piombò addosso, come se 
avesse lasciato Israele da molti giorni” 
269
 Cfr. Riveline E., Il motivo del ritorno… 
al mero dato deterministico dell’esservi nati, ma passa anche attraverso la libera 
scelta di rimanervi o di farvi ritorno. Nina Zand sceglie di ritornare in Russia, e 
Molkho accetta di accompagnarla, fisicamente e spiritualmente. Quanto alla moglie, 
egli rompe il primo grande tabù che ella gli aveva imposto recandosi in Germania, a 
Berlino, la città natale di lei, in cui ella aveva giurato di non mettere più piede. Ma 
più che un’infrazione ad un tabù il suo è un atto d’amore, lo stesso Yehoshua ha 
spiegato questo elemento: proprio perché è tanto innamorato della moglie, egli tenta 
di riportarla, almeno ‘in spirito’ nel posto in cui lei è nata e dove hanno avuto origine 
le sue delusioni e le sue ferite. Molkho riporta spiritualmente la moglie nella patria 
che ella avrebbe scelto, se avesse potuto:  
His wife’s cancer symbolizes the desease of the people who came to Israel from 
Europe. Molkho is a native, in the simplest sense of the term. He accepts Israel 
inconditionally270. 
 
Tuttavia, dopo aver compiuto la sua missione, l’eroe desidera ritornare alla sua 
patria, che egli ha scelto incondizionatamente e per la quale prova nostalgia. Perciò, 
Molkho rappresenta un’alternativa sefardita al rapporto che i pionieri ashkenaziti 
avevano con la terra di Israele: 
Issues of ethnicity and gender coincide in this novel to produce a text that challenges 
some Israel stereotypes, concerning the role of the askenazic population in the 
development of the State and the dominance of that group in its political structure, along 
with the more general association of masculine with active and feminine with passive271.  
 
Molkho rappresenta dunque la possibilità di un rapporto normale con la terra di 
Israele. Il suo rapporto con Gerusalemme resta ancora controverso e doloroso, 
tuttavia la vena polemica si è ammorbidita. La mancanza nel romanzo di arringhe 
‘contro Gerusalemme’ fa ben sperare per il futuro.  
8. L’eroe a Gerusalemme – tra tempo mitico e tempo storico 
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Di tutti i romanzi di Yehoshua Il signor Mani è senza dubbio quello che ha 
maggiormente attirato l’attenzione della critica272. Onde evitare inutili ripetizioni mi 
concentrerò esclusivamente sugli aspetti del romanzo fondamentali per questa 
ricerca. 
La trama del romanzo è semplice e complessa nello stesso tempo. Essa ruota 
intorno ad uno strano enigma: perché il giudice Gabriel Mani, protagonista del primo 
dialogo che si svolge nel 1982, sente l'irrefrenabile bisogno di mettere in scena il 
proprio suicidio, senza tuttavia commettere l'atto? La narrazione procede a ritroso nel 
tempo, attraverso altri quattro dialoghi che si svolgono rispettivamente nel 1944, 
1918, 1899, 1848, facendo in modo che la lettura del romanzo diventi 'archeologica' 
ovvero paragonabile all'atto di scavare uno strato dopo l'altro fino ad arrivare a quello 
più antico273. In ognuno di questi dialoghi è presente un membro della famiglia Mani, 
i dialoganti sono persone esterne alla famiglia, ma che con essa hanno in qualche 
modo avuto dei rapporti, eccezion fatta per il quinto e ultimo dialogo, in cui Abraham 
Mani parla in prima persona e finalmente spiega l'enigma: 
ןורחאה רופיסה הז חיגמו אב ,חצור וב ךלמ יכ ,יתרמא ירה ,יברו ירומ ,חצור טעמ םג הפ שי , םא וא
ודובכ הצרי ,טחוש ,גרוהו קדוב , תואטמיסב ךלוהה ןומהב ותוא שוגפל בושו בוש ךשמנ הליל ותוא זאמש
םימה תורוב לצא םילשורי , . [ ... ]דיחי ףסוי הז ,םדו גלש לש רורא הליל ותואבש ,קפאתהל לוכי היה ימ ,
יאתבשהיננח םכח ,וירחא תואטמיסב ץורל ,תורעתשה התוא רוצעל תוסנל תנמ לע ,הגיסנ התיה דבעידבש ,
תורגתה התוא ,ב איה השעמלשרבאכו שנוע ינפמ החי ,ַדמ אוהש תלכאמכ ותטימ לעמ םיכפהתמ םתוא המ
תינלבסו תפצוק .טחוש לא טחוש ףרטצמ ךכ לשב ירה ,דיפל רואבוםיאשונ היסור יניילצש םי , םיקעוצ
םתודיסח תיימהב ,שודקה רבקה תפצרממ ,יינש םישגפנ ,ֵש ןב ילאעמשי רבחן להובמו גאוד בא םפושמ חי
ליצאו.274  
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 Yehoshua A. B., Il signor…pp. 339-340. Trad. it: “Ecco che salta fuori l’ultimo racconto, in cui si aggira un 
assassino, ho già detto, rabbi maestro mio, che qui c’è un assassino, o se sua eccellenza preferisce, un macellatore, un 
macellatore sovrintendente e assassino, che da quella stessa notte continua ad incontrarlo nella folla che si muove nelle 
stradine di Gerusalemme, vicino i pozzi. […]. Questo è Yosef il mio unico, che in quella stessa notte maledetta di neve 
e sangue, chi avrebbe potuto controllarsi, saggio Hananyah Shabtai, dal corrergli dietro nei vicoli per tentare di fermare 
quell’assalto, che ormai è chiaro che era solo una ritirata, una provocazione che di fatto non era che una fuga di fronte 
alla punizione e al dolore, che egli vedeva sospesi sopra al suo letto come un coltello rabbioso e paziente. Proprio per 
questo motivo il macellatore si è alleato con l’altro macellatore, alla luce delle fiaccole dei pellegrini russi, che 
Giunto a Gerusalemme nel 1848 Abraham Mani si è reso conto che il matrimonio 
di suo figlio Yosef Mani con Tamara Valero non è stato consumato perché suo figlio 
passa i giorni e le notti rincorrendo la sua idée fixe: gli arabi sono solo ebrei che 
hanno dimenticato di essere tali. Perciò Abraham si allea con un arabo e partecipa 
all’assassinio di suo figlio che avviene la notte di Natale, nella città vecchia di 
Gerusalemme, sulla spianata delle moschee. Successivamente ha dei rapporti sessuali 
con Tamara, da cui nasce un bambino destinato a continuare la dinastia.  
Nelle ultime pagine del romanzo, Yehoshua porta il lettore nel cuore del tempo 
mitico: il sacrificio di Isacco si svolge realmente, a Gerusalemme sulla spianata delle 
moschee, ovvero sul biblico monte Moria. L’intertesto biblico è esplicitamente 
evocato: “il mio Yosef il mio unico”275. Ebrei, musulmani e cristiani russi antisemiti 
partecipano al terribile atto nella notte di Natale. La città catalizza il tempo mitico dei 
tre monoteismi che Yehoshua ‘si diverte’ ad incrociare, andando però nella direzione 
opposta, in quanto il sacrificio di Isacco, che nell’esegesi cristiana è un’anticipazione 
di quello di Gesù, si svolge nella notte in cui Gesù, sacrificato a Pasqua sul Golgota, 
sta per nascere. Nel cerchio mitico creato da Yehoshua nascita e morte sono 
inscindibili l’uno dall’altro. Questo assassinio e questa strana forma di 
incesto/levirato proiettano la loro ombra sui membri della famiglia Mani, che sono 
stranamente attratti dall’idea della morte, hanno dei rapporti complicati con la 
dimensione femminile, da cui talvolta tentano di sfuggire rifugiandosi nella politica e 
nell’ideologia. Il doppio peccato di Abraham Mani si trasmette dunque alle 
generazioni successive. Probabilmente non è un caso che Moshe Mani, figlio di 
Abraham e di Tamara sia l’unico a suicidarsi realmente, mentre suo figlio, Yosef 
Mani prende le distanze dal femminile per rifugiarsi nell’ideologia. L’ereditarietà 
arriva fino all’ultima generazione, in quanto il giudice Gabriel Mani è ben contento di 
fungere da nonno e da padre al bambino di Hagar e di Ronni, suo figlio.  
                                                                                                                                                                  
gridavano in preda alla devozione, dal sagrato del Santo Sepolcro, i due si incontrano, il padre preoccupato e inquieto e 
l’amico israelita figlio di uno shaykh baffuto e forte, per fermare l’idée fixe”.  
275
 Cfr. Genesi 22, 2. 
Nonostante ciò, non si può fare a meno di notare che vi sono delle differenze 
salienti rispetto alla forma tradizionale della ‘aqedah: prima fra tutte è quella 
rappresentata dal nome del protagonista, Yosef, nome che nelle intenzioni della 
Rachele biblica doveva significare ‘che Dio me ne aggiunga un altro’. Si tratta di un 
nome che allude alla continuità della dinastia, una continuità materializzatasi 
nonostante la morte di Yosef. Dal sacrificio non nasce solo una vita nuova ma anche 
una diversa interpretazione della storia ebraica. Secondo Yehoshua “the aqedah is a 
black bird hovering our history”276. Perciò, attraverso questo romanzo: 
I wanted to liberate (such an awful presumption) our collective ego from this 
momentous, powerful, and terrible myth that hovers so portentously over our history and 
culture. Here is a decisive fact – we built our temple, our holy of holies at the place 
connected to this appalling story. I wanted to free myself from the myth by bringing it to 
full realisation, which is to say realizing the story’s implicit threat by transfiguring its 
inherent potential and dramatizing fulfillment. I wanted the myth no longer to persist as a 
mere metaphor, or as an associative biblical allusion. I wanted to strip it of its disguise 
and present it in a credible realistic situation, in a reasonable psychological context, and 
at the actual biblical site”277  
 
Yehoshua tenta di trasformare il tempo mitico in tempo storico attraverso una 
seduta psicanalitica collettiva e liberatoria. Il sacrificio è ormai compiuto, il tempo 
mitico non è più sospeso e bloccato nell’attimo in cui Abramo leva il coltello, ma può 
andare avanti e trasformarsi in tempo storico. I vari dialoghi del romanzo, considerati 
in quanto unità indipendenti l’una dall’altra, affermano la circolarità temporale legata 
al momento della realizzazione della ‘aqedah: i vari signori Mani sono 
inconsapevolmente legati a quel gesto originario, che è alla base delle loro pulsioni e 
nevrosi. D’altra parte la struttura complessiva del romanzo interviene a contestare 
questa circolarità.   
Attraverso la struttura complessiva de Il signor Mani, Yehoshua si confronta con 
il tempo storico, a livello familiare e a livello nazionale. Le due cose, stando alle 
parole dell’autore vanno di pari passo:  
I wanted to examine things that work inside us that come from an unknown – 
not something we repress, but things we cannot know because we cannot know 
our great-grandfather, what he was feeling, and what are the things that work in us 
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now that he transmitted to us without our knowledge. […]. What I wanted to do is 
to enlarge the psycoanalitic game, to transform the psycoanalitic forces inside the 
individual human psyche into intergenerational forces278.  
 
Contemporaneamente, ciascuno dei Mani, presenti nei cinque dialoghi vive e fa le 
sue scelte ad un crocevia storico, un momento storico carico di tensione, in cui queste 
scelte personali e collettive avranno un'influenza determinante sul futuro:  
Each conversation had to be at a special time, […], and here enters the ideologue, 
the writer who has also an ideology. I tried to find crossroads in Jewish history. At each 
crossroads I wanted to ask, 'What was another option in Jewish history that was not 
realized?'279. 
 
Lo stretto contatto col tempo storico è anche confermato dal filo conduttore del 
romanzo: l’origine in quanto tale, sia l’origine biologica, sia quella psicologica, sia 
quella ideologica del singolo e della comunità. Yehoshua sembra proporre un’analisi 
dell’origine dei membri della famiglia Mani, delle loro ideologie, dei loro 
comportamenti, dei narratori, delle loro ideologie. Inoltre, attraverso le origini della 
famiglia Mani e dei narratori, vengono analizzate anche le origini dello Stato di 
Israele. A questo scopo, sono molto importanti le tematiche evidenziate da Dan 
Miron : il seme, l’utero, la paternità e la maternità. Essi, secondo il celebre critico, 
hanno due aspetti, fisico e metaforico o concettuale. Tuttavia questi elementi, proprio 
in quanto metafore e concetti, sono legati a loro volta ad altre tematiche, vale a dire 
all’ideologia di ciascuno dei narratori e dei vari Mani, al nazionalismo e alla 
politica280. Tuttavia, Yehoshua stesso ha affermato che Il signor Mani non è affatto 
un romanzo storico, nonostante l’ambientazione dei dialoghi. L’autore non intende 
proporre una visione della storia, bensì si sforza di illustrare, attraverso la famiglia 
Mani, le alternative, di fronte alle quali ci si trovava nei diversi crocevia, accogliendo 
delle voci dissonanti, che, a volte, propongono idee che si rivelano in anticipo, 
rispetto ai tempi e ai movimenti dominanti. Egli è particolarmente interessato 
all’origine di queste idee:  
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I have always asked myself why there are people, at certain time in history, who can 
see all the elements of a conflit and see the solutions, while the majority are blind and 
take years to understand281.  
 
Dal punto di vista ideologico-politico Yehoshua mette a confronto i vari Mani 
con i narratori dei dialoghi. È ben vero che “il filo che lega tutti i protagonisti è 
costituito dal fatto che gran parte di essi è orfana di padre, quasi tutti sono presi da 
una certa perversione sessuale, e alcuni di essi assumono anche una strana posizione 
politica”282. Tuttavia, sarà opportuno operare alcune suddivisioni, nei limiti in cui 
l’aggrovigliata matassa creata da Yehoshua lo consente, tenendo ben presente che il 
rapporto tra il mondo maschile e quello femminile ha, in questo romanzo, delle sotto-
articolazioni: bisognerà tener conto del rapporto tra i narratori e le donne, tra i 
membri della famiglia Mani e le donne, e, ancora bisognerà fare una distinzione tra le 
mogli e le fidanzate da un lato e le madri e sorelle dall’altro. I narratori maschi, 
esterni alla famiglia Mani hanno un rapporto nevrotico con le donne, in quanto madri 
o sorelle, è il caso del nazista Egon Brunner, e di Efraim Shapiro: il primo subisce la 
personalità energica e dispotica di sua nonna, che è anche sua madre adottiva, mentre 
il secondo è chiaramente innamorato della sorella. Nessuno dei due si sposerà 
entrambi preferiranno rifugiarsi in una vita solitaria. Il loro rapporto distorto con le 
donne li porta a distorcere anche il loro rapporto con la madre-terra. Egon Brunner 
elabora una balzana, ma tutto sommato banale, variante del nazionalismo nazista. Il 
problematico e immaginifico rapporto tra Egon Brunner e l’isola di Creta, che egli 
definisce “il ventre azzurro, caldo e autentico dell’essenza germanica”283, esprime 
simbolicamente i rapporti degli altri narratori con Gerusalemme e per estensione con 
l’identità ebraica, “L’isola di Creta per Egon Brunner, è come Gerusalemme per i 
narratori degli altri dialoghi284. Per Egon Brunner un ebreo non può essere nato che a 
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Gerusalemme, che diventa un luogo “che definisce un’identità, benché questa 
definizione sia problematica e amorfa”285. 
Se per Egon Brunner, Creta è il ventre azzurro dell’essenza germanica, per 
Efraim Shapiro Gerusalemme è “l’utero di pietra da cui siamo usciti”286. Tuttavia, si 
tratta di un utero di pietra levantino, in cui Efraim Shapiro non riesce a riconoscersi e 
di cui, egli sostiene, Theodor Herzl ha capito ben poco. Per Efraim Shapiro lo spazio 
di Gerusalemme non si fa tempo. Al contrario, il muro del pianto blocca il tempo: 
המב ?הרוצה תוטשפב ,תיעראה התוירקמב ,הילשא וא בזכ תחטבה אלב ,הירוטסהל תיפוס תנחת , ומכ
תבכרהתנחתב שרקה ,חתפ אלב ריק ,רתסומ ללחל זמר אלב ,מדוע ה ,אבא ?דוע המ ?ריהנו יפוס רכס ילוא ,
םרבע לא חונמה תכושח םתוטיהלב םידוהיה תא רוצעל .ןאכ דע ,םידוהי ,רוצעל אנ.287 
 
Gerusalemme è bella per una passeggiata turistica. Efraim Shapiro, come il 
luogotenente Horowitz e gli altri narratori dei dialoghi, compreso Abraham Mani, 
osserva la città dall’esterno in quanto “non vi sono nel libro delle descrizioni di 
Gerusalemme fatte da personaggi che vivono regolarmente in città”288. Probabilmente 
per questo motivo, Efraim Shapiro non riesce a partecipare al melting pot 
gerosolimitano che caratterizza la clinica ginecologica del dottor Mani, in cui 
vengono a partorire donne di tutte le fedi. Parallelamente, egli non resta a lungo nella 
casa del dottore in cui si parla yiddish, spagnolo, inglese e francese. Efraim Shapiro 
respinge il sionismo, la terra di Israele e Gerusalemme e sceglie deliberatamente e 
liberamente di tornare alla diaspora, la sua vera patria. Morirà catturato dai nazisti.  
Il tenente Horowitz, il narratore della quarta conversazione, sembra, a modo suo, 
fare eccezione, non ha problemi con le donne, ha una vita normale, si sposa e ha dei 
figli, e vive serenamente nella sua patria, la Gran Bretagna come ogni fedele suddito 
di Sua Maestà. Anch’egli, come Molkho e come Efraim Shapiro, sceglie di ritornare 
nel luogo in cui è nato, in questo caso la diaspora. Anche il tenente Horowitz ha 
un’attitudine disincantata nei confronti di Gerusalemme: 
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המצע ריעה ,ינודא ,הבולעו הנטק ,סוסיה אלל רמוא יתייה ןאכ םידחא םישדוח רחאלו ,תילכתב תמעשמ .
דואמ תינגורטה היסולכואה ,בר ברעתורוגסו תונטק תוליהק לש  .דחא דמ תורעבו ינוע , תיחישמ תואשנתהו
ינש דצמ ,םלועב םסרופמה המש ןיב סחי ןיא ליגרכו ,היתודואו הב ובתכנש םיאלפנה םיטסקטהו , ןיבל
הבולעה תואיצמה ,ינודא ,ןאכ תשחרתמש.289 
Ancora una volta, il punto di vista è esterno alla città, molto più simile a quello di 
un turista occasionale. Il luogotenente Horowitz è innanzitutto suddito di sua maestà 
britannica, e poi ebreo, e in quanto tale egli si sforza di spiegare la sua relazione con 
la città, gli ebrei che la abitano e l’identità ebraica: 
–וא ןכ םנמ .םילשורי דילי ומצע אוה ,םילשורי דילי ויבא םגו ,ןווימ רוחב אב ובסו , אצומ התא ןיאו
תולקב הלאכ םידוהי ,הניתשלפב ךכ םתס םידוהיה ודלוויש יעבט הז ןיא יכ , הילגנאב םידלונ םילגנאהש ומכ
דנלטוקסב םיטוקסהו שלווב םישלווהו ,ואב בורקמ הז ךביבס הארת רשא בורהו ,הלאוובזע ןאכ ודלונש  , קרו
הפ םידימתמ םיטעמ ,םמצע יניעב םיבשחנ םהשמ רתוי םירחא יניעב םיבשחנ םהו , םהמ םירחאה תולעפתהו
םחור תא טעמ תממורמ םנמוא ,טעמ קר ךא... 
–תקדצ  ,ינודא ,םיטירבל ןודנול ומכ םידוהיל םילשורי הרואכל ירהו , רתוי אצמת דנא טסיא עבורב לבא
ב רשאמ םידוהיתאזה ץראה לכ ,ובילב תאשל עדוי ילגנאה ןיא ןודנול תא יכ , רתוי הדבכ תישענו איה הדבכ יכ
רתויו ,םלועב דודנלו ובלב םילשורי תא תאשל עדוי ידוהיה לבא ,בלב התוא םיאשונה םיברש לככו , איה ךכ
רתוי הלק תישענ290 
Apparentemente, il rapporto normale con Gerusalemme e la Terra di Israele è 
turbato dal fatto che gli ebrei che vi risiedono non vi sono nati. Il luogotenente 
Horowitz evidenzia la mancanza di una base primaria, su cui edificare un rapporto 
con Gerusalemme: 
םיוסמ ןבומב ,םיוסמ ןבומב .ינא םג ,ינודא ,דחכא המל .אב יתיב לצנמב'רטס ,ןודנולל יתקושתו , בלבו
תאזה ריעל הנטק הניפ הרומש ,תושממכ אלו דבלב גשומכ ,םישדוח המכ הכותב בבותסמ ינא וליפאו , ןיא
תושממב עגונ גשומה ,אלפנ הזו.291  
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per il luogotenent Horowitz il fatto di essere nato a Manchester è il dato primario 
su cui si basa il suo rapporto naturale con la sua patria, la Gran Bretagna. A questo 
dato naturale si accompagna la sua libera scelta in favore di Manchester, piuttosto che 
in favore di Gerusalemme, cui lo lega un’appartenenza culturale.  
Naturalmente, sarebbe piuttosto facile vedere in Efraim Shapiro e nel 
luogotenente Horowits il riflesso della visione polemica che Yehoshua ha della 
diaspora. Tuttavia, se Molkho, nato in Terra di Israele può liberamente scegliere di 
far ritorno alla sua patria dall’Europa, perché questi narratori non potrebbero fare la 
stessa cosa, ma nella direzione opposta? Se questo è il libro che segna la 
riconciliazione di Yehoshua con Gerusalemme292, si può forse pensare che esso sia 
anche il principio di una riconciliazione con la diaspora, che continuerà nel romanzo 
Viaggio alla fine del millennio. Si può dunque sostenere una contrapposizione 
Mani/narratori, ma questa contrapposizione non è necessariamente polemica, o 
quanto meno potrebbe essere indirizzata verso un’integrazione. 
In effetti, i Mani compiono un percorso per molti versi analogo a quello dei 
narratori. Giustamente Dan Miron ha osservato: 
Benchè le donne della famiglia Mani restino, per quanto è possibile, all’ombra degli 
uomini, esse riversano il loro dominio sui figli, che non riescono a staccarsi da loro e 
perciò la loro posizione paterna è così debole293.  
 
Le madri dei Mani stanno nell’ombra ma sono sempre pronte ad annullare 
qualsiasi sforzo dei figli di liberarsi di loro, Doña Flora non fa eccezione anzi, il suo 
personaggio sembra avere ereditato e ‘migliorato’ la caratteristiche della signora 
Ashtor. Ella non turba soltanto l’identità maschile di Yosef Mani ma anche la sua 
identità ebraica. Da qui la sua idea, che al padre appare balzana, riguardo agli arabi 
che sarebbero soltanto ebrei che hanno dimenticato di essere tali. Anche il Mani della 
terza conversazione ha una grande adorazione per sua madre, si rifiuta di avere 
rapporti con donne e si tuffa nell’ideologia, egli, come dice il tenente Horowitz, non è 
un donnaiolo, ma un parolaio. Tuttavia, le ideologie sviluppate dai Mani non sono 
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balzane, come potrebbe sembrare a prima vista, essi propongono una spartizione della 
terra con gli arabi, un riconoscimento della loro alterità e dei loro diritti e, nello stesso 
tempo un tentativo di armonizzare i codici delle due comunità in favore di una 
convivenza pacifica, un’idea in favore della quale Yehoshua si è ripetutamente 
espresso sia nei saggi politici sia in numerose interviste ed interventi pubblici. Alla 
base di tutto ciò sta una diversa visione della madre-terra che non assume quelle 
caratteristiche inquietanti, che avevano indotto alla disperazione e alla fuga i 
protagonisti dei precedenti romanzi, poiché il rapporto dei Mani con la loro terra non 
passa soltanto attraverso l’ideologia nazionale, e le sue eventuali distorsioni, ma si 
basa sul semplice fatto di essere nati lì e di appartenervi, è il senso di appartenenza 
cui si riferiva Mircea Eliade294. Giunto per la prima volta a Gerusalemme dalla 
Grecia, Abraham Mani si impadronisce subito dell’angusto spazio della città vecchia, 
diventando un vero gerosolimitano: 
דוע אל ...עקוש חואל רבוע חרואמ הנתשמ ינא ךליאו ןאכמ עודמ רבסה םשל קר לבא , יל ןנוכל ליחתמו
וז םילשוריב ןטק דמעמ . [  ... ] .ימלשורי ןיעמ השענ ינא רבכו ,בב הטמיסב סנכנו הטמיסמ אצוי אלל הלה
הביס.295 
Abraham Mani e i suoi discendenti sono inseriti in un contesto mediterraneo, 
sono capaci di passare dalla Grecia alla Turchia, in Terra di Israele, poi a Creta e di 
nuovo in Terra di Israele nel frattempo divenuta Stato di Israele. La loro identità è 
mediterranea, come quella di Yehoshua e contemporaneamente gerosolimitana, in 
quanto la città è inserita nel contesto mediterraneo. I discendenti di Abraham Mani 
possono andare e venire liberamente da Gerusalemme, la città in cui sono nati e a cui 
scelgono liberamente di fare ritorno. Parallelamente, essi possono girare tra le varie 
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comunità della città, come il Yosef Mani del terzo dialogo senza perdere mai la 
propria identità e individualità: 
תוהזל תוהזמ טש ,תבברועמ תוהז לכו , [ ... ] ,ידרפסה תסנכה תיב תא חכוש אוה ןיא , דימתמ אוהש
ברעב ישיש םוי לכ וילא תכלל296 
Come non riconoscere in questo itinerario lo stesso descritto da Yehoshua nel 
saggio Alla ricerca del tempo sefardita perduto, un po’? 
Se da un lato la struttura dei singoli dialoghi sembra confermare un tempo mitico 
circolare, legato a fattori inconsci ereditari nella famiglia Mani, bisogna anche dire 
che queste pulsioni si attenuano passando da una generazione all’altra. Moshe Mani, 
figlio inconsapevole della colpa, è l’unico a suicidarsi effettivamente. Gli altri Mani 
sono attratti dall’ideologia, legati alle loro madri e freddi nei confronti di mogli e 
fidanzate, avvertono persino una certa pulsione autodistruttiva, tuttavia non passano 
alla realizzazione concreta. Nel corso delle generazioni la maledizione sembra 
attenuarsi: il dottor Gabriel Mani è un altro nonno-padre molto compreso nel suo 
ruolo, ma il bambino è figlio di Hagar e di Ronni, non suo. Proprio la figura di Hagar, 
ashkenazita e madre dell’ultimo piccolo Mani nato alla fine del primo dialogo, lascia 
ben sperare per il futuro.  
Anche questa ragazza, come tutti gli altri narratori, subisce il fascino del signor 
Mani, che le fa scoprire la Città Vecchia di Gerusalemme. Lo scambio è tuttavia 
reciproco, infatti Hagar arricchisce l’identità del giudice di una componente nuova, 
costituita dal deserto. Esso non è più visto nei suoi aspetti negativi, come nelle opere 
precedenti, al contrario, il deserto, secondo Yehoshua, costituisce attualmente una 
nuova sfida per Israele. Si tratta in parte del ritorno all’utopia sionista di far rifiorire 
il deserto, e, non a caso, Yehoshua cita una frase di Ben Gurion: “In the building of 
the Negev, the Jewish people will be tested”297. Tuttavia mi sembra di scorgere qui 
anche l’espressione delle potenzialità di un paese che vive in pace e che, avendo 
trovato il proprio equilibrio, può dedicarsi ad un nuovo sviluppo ricco di possibilità.  
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 Ibidem, p. 175. Trad. it.: “Passava da un’identità all’altra, e tutte le identità si confondevano in lui, […]. 
Naturalmente non dimenticava la sinagoga sefardita, in cui si recava ogni venerdì, anche se non credeva nei precetti 
religiosi”. 
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 Horn B., Facing… , p. 132. 
Hagar, una giovane ashkenazita, che ha lo stesso nome della schiava di Abramo e 
Sarah e che fu da essi scacciata nel deserto, richiama alla mente il personaggio di 
Dafi, proprio per la sua normalità e per il fatto che ella sembra chiamata a continuare 
l’opera iniziata dall’adolescente protagonista di Ha-me’ahev. La ragazza porta un po’ 
di ‘sangue nuovo’ nella famiglia Mani e decide di crescere suo figlio in un kibbutz 
nel deserto. Gabriel Mani si reca spesso a trovarla ed è stranamente attratto dal posto 
e dalla strada che, per giungere lì, passa per Hebron, ma nei dintorni di questa città si 
muoveva suo nonno, il Mani del terzo dialogo. Egli costituisce una parte ancora poco 
nota della memoria storica degli ebrei israeliani, uno dei loro dèi Mani, ed è questo 
che Hagar afferma a modo suo parlando di suo padre morto: 
הזה תמה ,ונלש ירשפא יתלבה ,תחא הנומתב ונלוכמ רתוי םייקש ,ונתוא הוולמש ןחובהןבא איהש ,
חור ומכ הלפאב יתיא דחי לכתסמ אוהשו ,היזה אוה ןיאו ,וישכע יכותב םג אוה ילואו , אוה םא יתעדי אלו
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 Yehoshua A. B., Il signor…, p. 76. Trad. it.: “Quel morto, quel nostro impossibile morto che è più vivo di tutti noi in 
quell’unica foto, divenuta una pietra di paragone sempre con noi, e che guarda insieme a me nell’ombra come uno 






















Ecco apparir Gierusalem si vede, 
ecco additar Gierusalem si scorge,  
ecco da mille voci unitamente 
Gierusalem salutar si sente1 
                                                 
1
 Tasso T. Gerusalemme liberata, (a cura di Lanfranco Caretti), Milano, Mondadori 1992, Canto III; 3, p. 51. 
Conclusioni 
La sindrome di Gerusalemme 
 
The Red Sea sun can blister unprotected skin and a splash of Dead Sea in the eyes is 
agonising, but Jerusalem can send a person mad. It happens to about 200 foreign 
visitors a year. Overwhelmed by the impact of the Holy City’s historical and religious 
heritage people believe themselves to be characters from the Bible; […]. This sort of 
deluded behaviour has become a recognised phenomenon known as the Jerusalem 
Syndrome. 
Although many of these individuals arrived at Ben-Gurion airport with a recorded 
history of mental aberration, about a quarter of those cases on file have had no previous 
psychiatric record. […]. 
As with everything else in Israel, opinions vary on what causes the Syndrome. It’s 
been suggested that these people who have arrived in Israel hoping to find peace and 
calm, possibly looking for an escape from some kind of turmoil back home, and when 
they encounter the conflict and tension that underlies life in Jerusalem, their minds snap. 
[…]. 
Most of the syndrome sufferers wind up at the state psychiatric hospital, Kfar Shaul, 
on the outskirts of  West Jerusalem. […]. Doctors at Kfar Shaul have found it virtually 
pointless to try to persuade the deluded that they are not what they claim to be. The 
hospital cites the example of two patients, both claiming to be the Messiah. Put 




L’aneddotica riguardo la sindrome di Gerusalemme è particolarmente ricca, e, ad 
una prima lettura, fa decisamente sorridere. La casistica è varia, e coinvolge turisti 
relativamente giovani, abbastanza istruiti e di varie fedi religiose, che, una volta giunti 
a Gerusalemme, si individuano in personaggi biblici, in particolar modo il Messia, ma 
alcuni hanno addirittura sostenuto di essere Dio in persona oppure, ma si tratta di una 
ristretta minoranza, Satana3. L’origine di questi fenomeni è poco chiara. Sono state 
avanzate varie ipotesi: una precedente disposizione dei pazienti a disturbi nervosi, una 
connessione tra fede religiosa e disordini di natura psichiatrica. Infine, ovviamente, è 
stata chiamata in causa la stessa Gerusalemme:  
                                                 
2
 Humphreys A. Tilbury N., Israel and the Palestinian Territories a Lonely Planet travel and survival kit, Australia, 
Usa, London, Paris, 1996, p. 119. Il grassetto è della scrivente. Per uno studio più approfondito della questione cfr. 
Kalian M. and Witztum E., Facing a Holy Space: Psychiatric Hospitalization of Tourists in Jerusalem, Kedar B. Z. and 
Zwi Werblowsky R. (eds.), Sacred Space…, pp. 316-330. 
3
 A questo riguardo dati precisi sono reperibili in Kalian M. and Witztum E., Facing a Holy Space:…  
There is clearly a correlation between the meaning of Jerusalem as a place central to 
religious experience and the nature of the psychotic episodes4.  
 
Leggendo il resoconto di alcuni casi di pazienti in preda alla sindrome di 
Gerusalemme, si ha la sensazione che altre forze entrino in gioco. Queste persone non 
sembrano soffrire soltanto a causa dell’incontro/scontro con uno spazio sacro denso di 
memorie e di significati. Esse risentono piuttosto della pressione del tempo mitico e 
sacro catalizzato dallo spazio sacro. Questa ipotesi sembra confermata da alcuni 
elementi: il livello culturale medio alto, la stessa fede connessa ad una certa sensibilità 
psichica, come se queste persone possedessero, a loro modo, la quarta dimensione 
dell’anima decantata da David Shahar, e per questo motivo fossero in grado di sentire 
il tempo mitico di Gerusalemme. Un’ulteriore conferma a questa ipotesi può essere 
individuata nella predilezione per il Messia, come figura in cui identificarsi. Il Messia 
è notoriamente collegato all’illud tempus dell’escatologia. 
La sindrome di Gerusalemme sembra dunque confermare una delle tesi centrali di 
questa ricerca: lo spazio di Gerusalemme può ‘transustanziarsi’ in tempo mitico. 
Questo fenomeno è ovviamente legato al continuo lavorio della memoria collettiva 
sull’immagine di Gerusalemme. Un lavorio che nel caso della memoria collettiva 
ebraica si basa sull’incessante analisi e commento di testi sacri, che, pur essendosi 
svolto nel tempo storico e pur avendo subito le pressioni del tempo storico, ha creato 
una storia sacra di Gerusalemme nell’illud tempus della creazione e dell’escatologia. 
La memoria collettiva e dunque la tradizione culturale ebraica fanno sentire tutta la 
loro influenza sull’opera di David Shahar e Abraham B. Yehoshua. Misurandosi con 
Gerusalemme, i due autori si misurano con la tradizione ebraica, talvolta 
esplicitamente evocata, talvolta presente nell’assenza o, nel caso di Yehoshua, 
presente nella negazione alla quale sono ricollegabili le ansie e le nevrosi dei suoi 
protagonisti. Da questo punto di vista, mi sembra sia possibile sollevare seri dubbi 
sulla vexata quaestio dell’autoreferenzialità della letteratura israeliana contemporanea 
e del suo rifiuto di tutto ciò che l’ebraismo ha prodotto nella diaspora. Infatti, come 
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 Kalian M. and Witztum E., Facing a Holy Space:…, p. 328. 
potrebbero i protagonisti di Shahar sprofondare nell’illud tempus della creazione senza 
la tacita guida della tradizione ebraica? Come potrebbero le ansie escatologiche di 
Yehoshua e dei suoi protagonisti basarsi solo ed esclusivamente su un’analisi politica 
e ideologica della questione di Gerusalemme? 
Un’ultima domanda bisogna porsi, ed è la seguente: come è possibile vivere la 
quotidianità del tempo storico in uno spazio sacro catalizzatore di tempi mitici? 
Yehoshua e Shahar avanzano proposte differenti. 
Nel saggio Il potere terribile di una piccola colpa5, Yehoshua ha tentato di 
dimostrare che "ogni opera d'arte che descrive rapporti umani può essere esaminata, in 
un modo o nell'altro, da un punto di vista etico"6. La questione morale è alla base dei 
suoi ultimi due romanzi La sposa liberata e Il responsabile delle risorse umane, 
entrambi imperniati sul concetto di responsabilità morale per l’altro e sulla città di 
Gerusalemme.  
Ne La sposa liberata7, Rivlin si sente responsabile del blocco nel quale suo figlio è 
sprofondato in seguito al divorzio, perciò si adopera affinché la verità liberatrice 
venga a galla. La trama de Il responsabile delle risorse umane8, ruota intorno alla 
morte di un’addetta alle pulizie di un grosso panificio di Gerusalemme in seguito ad 
un terribile attentato terroristico. L’identità di questa donna viene scoperta con ritardo 
in quanto nessuno, sul posto di lavoro si era accorto della sua assenza. Il ricco 
proprietario del panificio e il responsabile delle risorse umane vengono chiamati ad 
assumersi la responsabilità per questa donna e si sentono in dovere di riaccompagnare 
la salme nella sua patria, una delle ex repubbliche sovietiche.  
Yehoshua si lascia alle spalle il sacro per concentrarsi sul concetto di santità 
morale. Ancora una volta non è difficile riconoscere l’influenza della tradizione 
ebraica che da Hillel in poi ha fatto della morale il fulcro della sua riflessione 
teologica. Parallelamente, mi sembra che in questi romanzi si possano individuare 
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 Yehoshua A. B., Il potere terribile di una piccola colpa. Etica e letteratura, Torino, Einaudi 2000, Prefazione p. XVII. 
6
 Ibidem, Prefazione p. XVII.  
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 Yehoshua A. B., La sposa liberata, Tel Aviv, Hakibbutz hameuhad, 2001. Trad. it., La sposa liberata, Torino, 
Einaudi, 2001. 
8
 Yehoshua A. B., La missione del responsabile delle risorse umane, Tel Aviv, Hakibbutz hameuhad, 2004. Trad. it., Il 
responsabile delle risorse umane, Torino, Einaudi, 2004. 
  
suggestioni derivate dalla speculazione filosofica di Emmanuel Lévinas, riguardo al 
concetto di responsabilità per l’altro.  
Dopo aver restaurato il continuum temporale Yehoshua compie un altro passo in 
direzione di Gerusalemme. A Gerusalemme si trova la verità in grado di liberare il 
figlio di Rivlin, Ofer, e la sua ex-moglie Galia. Da Gerusalemme il responsabile delle 
risorse umane parte nel suo viaggio di accompagnamento ed espiazione, solo per 
scoprire, una volta giunto a destinazione, che l’atto più morale consiste nel riportare la 
salma di Julia Regayev a Gerusalemme. In quella città, infatti, ella stessa aveva scelto 
di vivere, nonostante le difficoltà economiche e il terrorismo che l’ha uccisa.  
Con quest’ultimo romanzo Yehoshua aggiunge anche un tassello fondamentale al 
concetto di rapporto normale con la terra e con Gerusalemme. Questo rapporto non 
passa più solo e soltanto attraverso il fatto di essere nati a Gerusalemme, col rischio di 
dare ragione ad alcuni critici che hanno accusato Yehoshua di avere tendenze cananee. 
Il rapporto normale con Gerusalemme passa anche attraverso la scelta di vivere a 
Gerusalemme, una scelta che deve essere fatta in tutta libertà. Questa è la scelta di 
Julia Regayev e il responsabile delle risorse umane non può fare a meno di assumersi 
la responsabilità di rispettarla. 
La Gerusalemme di David Shahar, percorsa e narrata fin dai suoi primi racconti, è 
profondamente diversa da quella di Yehoshua. La città diventa la protagonista del 
ciclo Il palazzo dei vasi infranti il cui primo volume, Un’estate in via dei Profeti9, è 
stato pubblicato nel 1969 e l’ultimo, Verso il monte degli ulivi10, nel 1998. Il 
continuum temporale di Shahar si snoda dolcemente dall’infanzia degli anni del 
Mandato britannico, fino alla Gerusalemme contemporanea, attraversata da opposte 
tensioni. Ne Il palazzo dei vasi infranti, il tempo storico, quotidiano e contemporaneo 
viene osservato e descritto con l’immancabile acutezza ed ironia. Tuttavia, come 
aveva osservato già Mircea Eliade11, il tempo storico e profano non hanno valore né 
significato se confrontati con il tempo mitico. Quest’ultimo ne Il palazzo dei vasi 
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 Shahar D., Un'estate in via dei Profeti, Tel Aviv, Am Oved 1985, (in ebraico). 
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 Shahar D., Verso il monte degli ulivi, Jerusalem, Mossad Bialik, 1998, (in ebraico). 
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 Cfr. Eliade M., Le mythe de l'éternel retour…  
infranti assume la dimensione paradisiaca del tempo dell’infanzia che può essere 
recuperato per brevi, fuggevoli attimi grazie al ricordo. Nella maggior parte dei casi, il 
ricordo ritorna a quegli anni proprio nel corso di una passeggiata per le strade di 
Gerusalemme, nel momento in cui la visione accidentale di un posto o di un 
particolare apparentemente insignificante fa ritornare il protagonista narratore 
nell’illud tempus paradisiaco, situato però nello stesso spazio in cui si svolge il tempo 
storico e quotidiano. Gerusalemme diventa per Shahar il luogo in cui egli può cercare 
un tempo. La centralità che lo spazio sacro assume nella definizione eliadiana di 
nostalgia del paradiso12, viene così relativizzata: lo spazio di Gerusalemme è 
l’indispensabile punto di partenza, ma il punto di arrivo è un’altra dimensione 
temporale. Del resto, questa dimensione temporale non appartiene al solo David 
Shahar, in quanto essa è costantemente presente nel bellissimo studio di Jean 
Delumeau Une histoire du Paradis13, in cui il paradiso ebraico-cristiano più che essere 
un luogo fisico, con una sua precisa collocazione geografica, sembra essere un luogo 
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 Cfr. Eliade M., Trattato…, p. 395: “Nostalgia del paradiso, cioè il desiderio di trovarsi, sempre e senza sforzo, nel 
cuore del mondo, della realtà e della sacralità, in breve di superare in modo naturale la condizione umana e di ricuperare 
la condizione divina”.  
13




Il mito e il concetto di sacro 
Anati E., Le religioni preistoriche, Lenoir F. Tardan-Masquelier Y. (a cura di), La 
religione, Torino, Utet, 2001, vol. I pp. 17-57. 
Bettelheim B., Il mondo incantato Uso, importanza e significati psicoanalitici 
delle fiabe, Milano, Feltrinelli 2001. 
Borgeaud P., Le couple sacré/profane Genèse et fortune d'un concept 
«opératoire» en histoire des religions, Revue de l'histoire des religions, ccxi-4/1994, 
pp. 387-418. 
Bouillard H., La catégorie de sacré dans la science des religions, Castelli E. (a 
cura di), Le sacré études et recherches, pp. 33-56. 
Caillois R., L'homme et le sacré, Paris, Gallimard 1950. 
Campbell J., L'eroe dai mille volti, Parma, Ugo Guanda Editore 2000. 
Campbell J., Miti per vivere, Milano, Mondadori 1996. 
Carmignac J., Le document de Qumran sur Melkisédec, Revue de Qumran n. 27 
vol. 7 III (1970), pp. 343-378. 
Castelli E. (a cura di), Le sacré études et recherches, Actes du Colloque organisé 
par le Centre Intérnational d'Etudes Humanistes et par l'Institut d'Etudes 
Philosophiques de Rome, Paris, Aubier, 1974. 
Dan J., On Sanctity Religion, Etics and Mysticism in Judaism and Other 
Religions, Jerusalem, The Magnes Press The Hebrew University, 1998 (in ebraico). 
Durkheim E., Le forme elementari della vita religiosa, Roma, Newton Compton 
Italiana, 1973. 
Eliade M., Aspects du mythe, Paris, Gallimard, 1963. 
Eliade M., Le mythe de l'éternel retour, Paris, Gallimard, 1969. 
Eliade M., Le sacré et le profane, Paris, Gallimard, 1965.  
Eliade M., Mythes, rêves et mistères, Paris, Gallimard, 1957. 
Eliade M., Trattato di storia delle religioni, Torino, Boringhieri, 1976.  
Girard R., La violence et le sacré, Paris, Albin Michel 1990. 
Goldberg S. A., Les jeux du temps dans la culture ashkénaze, Revue des Etudes 
juives, vol. 160 (fascicule 1-2) janvier-juin 2001, pp. 155-168.  
Goldberg S. A., La clepsydre Essai sur la pluralité des temps dans le judaïsme, 
Paris, Albin Michel 2000. 
Graves R., Les Mythes Celtes la Déesse Blanche, imprimé en France, Editions du 
Rocher, 1979. 
Graves R., Patai R., Hebrew Myths. The Book of Genesis. Trad. it. I miti ebraici, 
Milano, Longanesi & C., 1988. 
Gruenwald I., Idel M., Myths in Judaism History – Thought – Literature, 
Jerusalem, The Zalman Shazar Center fo Jewish History 2004 (in ebraico). 
Hadas-Lebel M., Hillel Maestro della legge al tempo di Gesù, Casale 
Monferrato, Portalupi Editore, 2002. 
Heschel A. J., Il sabato, Milano, Rusconi 1972. 
Hoppe L. J., Jerusalem in the Theology of Ancient Testament 
Hubert H. Mauss M., Saggio sul sacrificio, Brescia, Morcelliana 2002. 
Jung C. G. e Kerényi K., Prolegomeni allo studio scientifico della mitologia, 
Torino, Boringhieri 1972. 
Otto R., Il sacro L'irrazionale nella idea del divino e la sua relazione al 
razionale, Milano, Feltrinelli 1966. 
Smend R. La formazione dell'Antico Testamento, Brescia, Paideia, 1993. 
Vidal-Naquet P., Temps des dieux e temps des hommes, Revue de l'histoire des 
religions n. 157, 1960, pp. 54-80. 
 
Il concetto di sacro e Gerusalemme 
AA. VV., Multiple Jérusalem Jérusalem terrestre Jérusalem celeste, Dédale 
printemps 1996 n. 3 & 4, Paris, Maisonneuve & Larose. 
Cohn R. L., The mountains and Mount Zion, Judaism, n. 101, vol. 26 n. 1 winter 
1997, pp. 97-115. 
Delcor M., Melchizedek from Genesis to the Qumran Texts and the Epistle to the 
Jews, Journal for the Study of Judaism, 2 (1971), pp.115-135. 
Delumeau J., Une histoire du Paradis, III tomes, Paris, Fayard, 1992 tome I, 
1995, tome II, 
Emerton J. A., Melchizedek and the Gods: fresh evidence for the Jewish 
background  of John X. 34-36, Journal of theological Studies 17 (1966), pp. 399-401. 
Fischer L. R., Abraham and his priest-king, Journal of Biblical Literature, vol. 
LXXXI – part II September 1962, pp. 264-270. 
Ginzberg L., Le leggende degli ebrei Volume I Dalla creazione al diluvio, 
Milano, Adelphi, 1995. 
Ginzberg L., Le leggende degli ebrei Volume II Da Abramo a Giacobbe, Milano, 
Adelphi, 1997. 
Ginzberg L., Le leggende degli ebrei Volume III Giuseppe, i figli di Giacobbe, 
Giobbe, Milano, Adelphi 1999. 
Graves R., Patai R., I miti ebraici, Milano, Longanesi, 1988. 
Hadas-Lebel M., Hillel Maestro della legge al tempo di Gesù, Casale 
Monferrato, Portalupi Editore, 2002. 
Heschel A. J., Il sabato, Milano, Rusconi 1972. 
Hoppe L. J., Jerusalem in the Theology of Ancient Testament 
Israël G., Jérusalem la Sainte, Paris, Odile Jacob, 2001. 
Jacob E., Les trois racines d'une théologie de la “Terre” dans l'Ancien 
Testament", Revue d'histoire et de philosophie religieuse, pp.  469-480. 
Japhet S., Some biblical concepts of sacred space, Kedar B. Z., and Zwi 
Werblowsky R. J. (eds.), Sacred Space Shrine City Land, The Israel Academy of 
Sciences and Humanities, 1998, pp. 55-72. 
Kalian M. and Witztum E., Facing a Holy Space: Psychiatric Hospitalization of 
Tourists in Jerusalem, Kedar B. Z. and Zwi Werblowsky R. (eds.), Sacred Space 
Shrine City Land, The Israel Academy of Sciences and Humanities, 1998, pp. 316-
330. 
Lévinas E., Dal sacro al santo Cinque nuove letture talmudiche, Roma, Città 
Nuova, 1985. 
Moore Cross F., Canaanite Myth and Hebrew Epic Essays in the History of the 
Religion of Israel, Cambridge, Massachusetts, Harvard University Press, 1973. 
Ollenburger B. C., Zion the City of the Great King A Theological Symbol of the 
Jerusalem Cult, Sheffield, The Sheffield Academic Press, 1987. 
Peri C., Il regno del nemico, Brescia, Paideia, 2003. 
Puech E., Notes sur le Manuscrit de XIQMelkîsédec, Revue de Qumran n. 48 vol. 
12 IV (1987), pp. 484-513. 
Roberts J.J. M., The Davidic origin of Zion tradition, Journal of Biblical 
Literature, vol. 92 n. 3 (September 1973), pp. 329-344.  
Róheim G., Les portes du rêve, Paris, Payot & Rivages 2000. 
Scholem G., Le messianisme juif, Imprimé en France, Calmann- Lévy, 1974. 
Zwi Werblowsky R. J., Il significato di Gerusalemme per gli ebrei, i cristiani e i 
musulmani, versione leggermente rivista della Conferenza in memoria di Charles 
Strong, originariamente tenuta a Melbourne, in Australia, nel 1972, e pubblicata in 
Jaarbericht Ex Orient Lux, Leiden (1973-74). 
Zwi Werblowsky R. J., Mindscape and Landscape, Introduction to Kedar B. Z., 
and Zwi Werblowsky R. J. (eds.), Sacred Space Shrine City Land, The Israel 
Academy of Sciences and Humanities, 1998. 
 
Storia di Gerusalemme 
Ben-Arieh Y., Jerusalem in the 19th Century, New York, St. Martin's Press, 1984. 
Elon A., Gerusalemme I conflitti della memoria, Milano, RCS Libri, 2000. 
Hadas-Lebel M., Jérusalem contre Rome, Paris, Les Editions du Cerf, 1990. 
Lavsky H. (eds.), Jerusalem in Zionist Vision and Realization, Jerusalem, The 
Zalman Shazar Center, 1989, (in ebraico). 
Lazar H., In and out of Palestine, Jerusalem, Keter 1990, (in ebraico). 
Rosovsky N., City of the Great King Jerusalem from David to the Present, 
Cambridge, Cambridge University Press, 1996. 
Vaughn A. G. and Killebrew A. E. (eds.), Jerusalem in Bible and Archaelogy, 
Atlanta, Society of Biblical Literature 2003. 
Yehoshua Y., Gerusalemme ieri e l’altro ieri, Jerusalem, Rubin Mass, 1977, (in 
ebraico). 
Yehoshua Y., Gerusalemme vecchia negli occhi e nel cuore, Jerusalem, Keter, 
1988, (in ebraico). 
 
Memoria collettiva 
Halbwachs M., La mémoire collective, Paris, Albin Michel 1997. 
Halbwachs M., La topographie légendaire des Evangiles en Terre Sainte, Paris, 
PUF 1941. 
Halbwachs M., Les cadres sociaux de la mémoire, Paris, Albin Michel 1994. 
 
Storia dello Stato di Israele 
Almog O., The Sabra The creation of a new Jew, Berkeley and Los Angeles, 
University of California Press, 2000, 
Arendt H., Ebraismo e modernità, Milano, Unicopli, 1986. 
Greilsammer I., La nouvelle histoire d'Israël Essai sur une identité nationale, 
Paris, Gallimard, 1998. 
Hertzberg A. (ed.) &  Neumann E. (foreword), The Zionist Idea. A Historical 
Analysis and Reader, New York, A Temple Book Atheneum, 1986. 
Segre D. V., A crisis of identity. Israel and Zionism, Oxford University Press, 
1980. 
Segre D. V., Il poligono mediorientale. Fine della questione arabo-israeliana?, 
Bologna, Il Mulino, 1994. 
Shapira A., Ebrei nuovi ebrei vecchi, Tel Aviv , Am Oved, 1997 (in ebraico). 
Shimoni G., The Zionist Ideology, Hanover and London, Brandeis University 
Press, 1995. 
Zerubavel Y., Recovered roots. Collective memory and the making of Israeli 
national tradition, Chicago and London, The University of Chicago Press, 1995. 
 
Critica letteraria 
Freud S., L’interpretazione dei sogni, Torino, Boringhieri, 1967. 
Frye N., Anatomy of Criticism, Princeton and Oxford, Princeton University Press, 
1990. 
Carrol L., Alice's Adventures in Wonderland and Through the Looking Glass, 
London, Penguin Books, 1998. 
Bachtin M., Dostojevski, Torino, Einaudi, 1968. 
Bachtin M., L'opera di Rabelais e la cultura popolare, Torino, Einaudi, 1979. 
Bakhtine M., Esthétique et théorie du roman, Paris, Gallimard 1997. 
Fisch H., Un futuro ricordato. Saggio sulla mitologia letteraria, Bologna, Il 
Mulino 1988. 
Genette G., Palimpsestes la littérature au second degré, Editions du Seuil, 1982 
Gusdorf G., Les écritures du moi, Lignes de vie I, Paris, Editions Odile Jacob 
1991, vol. I. 
Propp V. Ja., Morfologia della fiaba – Le radici storiche dei racconti di magia, 
Roma, Newton, 2003. 
Wirth-Nesher H., City Codes Reading the Modern Hurban Novel, New York, 
Cambridge University Press, 1996. 
 
Letteratura israeliana – critica generale 
Barzel H., La narrativa ebraica meterealistica, Ramat Gan Masada, 1974, (in 
ebraico). 
Coen J., Voices from Israel Essays on and Interviews with Yehudah Ammihai A. 
B. Yehoshua T. Carmi Aharon Appelfeld and Amos Oz, New York, SUNY Press. 
Halkin S., La littérature hébraïque moderne, ses tendances ses valeurs, Paris, 
PUF, 1958. 
Harshav B., Language in Time of Revolution, Berkeley, Los Angeles and 
London, University of California Press, 1993. 
Oberhänsli-Widmer G., Jerusalem als Frauenfigur und heiliger Ort in der 
hebräischen Literatur, Freiburger Rundbrief, 6, 3 (1999), pp. 179-184. 
Riveline E., Nouvelles tendances de la littéature israélienne: De la rédemption au 
salut, Yod n. 18, pp. 9-20. 
Shaked G., La nuova onda nella narrativa ebraica, Merhavia e Tel Aviv, Ha- 
kibbutz ha-artsi,1971.  
Shaked G., Literature Then Here and Now, Tel Aviv, Zmora-Bitan, 1993 (in 
ebraico). 
Shaked G., Modern Hebrew Fiction, Bloomington and Indianapolis, Indiana 
University Press, 2000. 
Shaked G., Né de la mer: Portrait du héros dans la littérature hébraïque 
moderne, Ariel, 1986, pp. 4-19. 
Shaked G., The Shadows Within, Philadephia, The Jewish Publication society, 
1987.  
 
Opere di David Shahar 
Conversation avec David Shahar, Trois contes de Jérusalem suivis d'une 
Conversation, Périple, 1984, pp. 187-202 
The death of the little God, Tel Aviv, Am Oved, 1952, (in ebraico) 
The Pope's Mustache Stories, Tel Aviv, Am Oved, 1982, (in ebraico) 
Luna di miele e d'oro, Hadar 1959; Am Oved 1988, (in ebraico). 
Un'estate in via dei Profeti, Tel Aviv, Am Oved 1985, (in ebraico). 
Il viaggio a Ur dei Caldei, Tel Aviv, Am Oved 1985, (in ebraico). 
Il giorno della contessa, Tel Aviv, Sifriat Poalim 1976, (in ebraico). 
Ningal, Tel Aviv, Am Oved 1983, (in ebraico). 
Il giorno dei fantasmi, Tel Aviv, Am Oved 1986 (in ebraico). 
Sogno di una notte di Tammuz, Tel Aviv, Am Oved ,1988, (in ebraico). 
Le notti di Lutezia, Tel Aviv, Ma'ariv Book Guild, 1991, (in ebraico). 
Della candela e del vento Jerusalem, Sifriat HaShaot 1994, (in ebraico). 
Verso il monte degli ulivi, Jerusalem, Mossad Bialik, 1998, (in ebraico). 
L'agente segreto di sua maestà, Yerushalayim, Kana, 1982 (in ebraico). 
 
Bibliografia critica sull'opera di David Shahar 
Bartana O., La fantasia nella narrativa della generazione dello stato, Tel Aviv, 
Hakibbutz hameuhad, 1989 (in ebraico). 
Barzel H., L'essenza del ricordo nell'opera di David Shahar, pp. 15-27, p. 15 (in 
ebraico). 
Baziz O. et Hadas-Lebel M., La femme dans l'œuvre de David Shahar, 1996. 
Baziz O., L'immagine femminile nell'opera di David Shahar secondo la visione 
lurianica, ‘Aley-Siah 42 (2000), pp. 51-71, (in ebraico). 
Bersohn N. R., David Shahar's trilogy The Palace of Shattered Vessels; a 
combination of literary genres, Modern Hebrew Literature, 6, ½, 1980, pp. 34-32. 
Feldman Y. S., In pursuing of things past: David Shahar and the autobiography 
in current Israeli fiction, Hebrew Studies, 24, 1983, pp. 99-105. 
 Feldman Y. S., Le fantasie orientali di David Shahar, Bitzaron, 3, 16, (1983), 
pp. 14-23, (in ebraico). 
Feldman Y. S., Sulla letteratura degli ultimi 10 anni e su David Shahar, Ha-
Do'ar, 61, אי , (1982), pp. 168-69, (in ebraico). 
Fony M., La costruzione dei personaggi letterari nell'opera di David Shahar in 
base alla rappresentazione (lett. ritrattistica) della tradizione ebraica, Zehut, 1, 
(1981), pp. 239-244, (in ebraico). 
Fony M., 'L'affare degli aromi' e 'la redenzione del mondo' nell'opera di David 
Shahar, Ma‘alot, 13, 5, (1982), pp. 19-24 (in ebraico). 
Furstenberg R., History through a cracked mirror; on David Shahar's His 
Majesty's Agent,  Modern Hebrew Literature 5, 4, 1980, pp. 30-33.  
Ginsburg M. P., Flirting with the uncanny: the poetics of David Shahar, 
Prooftexts, 19, 2, 1999, pp. 151-177. 
Ginsburg M. P., Sketching literary influence: Gérard de Nerval and David 
Shahar, The Spirit of Poesy, Northwestern University Press, 2000, pp. 167-175. 
Green J. M., Jerusalem daydreaming: an appreciative description of David 
Shahar's The Palace of Shattered Vessels, Modern Hebrew Literature, 6 1991, pp. 
24-27. 
 Hassin J., Il Lurian di David Shahar alla luce della scrittura di Marcel Proust, 
REEH Revue Européenne des Etudes Hebraïques, n. 6, 2002, pp. 19-28 (in ebraico). 
Katz S., Diagnosi di uno scrittore che 'ha tradito il suo ideale', Yerushalaym, 13, 
(1979), pp. 92-98, (in ebraico).  
Katz S., L'io e i suoi protagonisti nei racconti di David Shahar, 1975, (in 
ebraico). 
Katz S., Reflections of Jerusalem in the Works of David Shahar, Tel Aviv, Am 
Oved Publishers, 1985, (in ebraico). 
Katz S., The Arab-Jewish issue in the works of David Shahar, REEH [hors série] 
I, 1999, pp. 78-106. 
Katz S., Un palais plein d'éclats de lumière, Cahiers du Judaïsme 4, 1999, pp. 
115-123. 
Katz S., Yerushalayim ke-maba‘ omanuti bi-yetsirot Hazaz ve-Shahar, Jerusalem, 
1979 opp.1978. 
Keller B., La Jérusalem de David Shahar, Foi et vie 89,1, 1990, pp. 39-49. 
Morahg G., Piercing the shimmering bubble: David Shahar's The Palace of 
Shattered Vessels, Association for Jewish Studies Review 10, 2 1985, pp. 211-234. 
Neige M., Jews, Muslims and Christians in the work of David Shahar, Jerusalem 
Quarterly, 6, 1978, pp.41-46. 
Neige M., Quelques réflexions en lisant David Shahar, Sillages, 3, 1980, pp. 93-
97. 
Ramras-Rauch G., Mixing memory and desire: the visionary world of David 
Shahar, World Literature Today, 57, 1, 1983, pp. 5-8. 
Riveline E., Sulle fonti e sul 'comico' nel Lurian di David Shahar, Proceedings of 
the 13th Hebrew Scientific European Congress, University of Madrid, 1998, pp. 121-
138, (in ebraico). 
Ron M., Heinrikh Reinhold nella terra degli specchi: Borges o Faulkner in Medio 
Oriente?, Siman Qeri'ah, 11, 1980, pp. 147-156 
Sokoloff N. B., Discoveries of reading: Stories of childhood by Bialik, Shahar 
and Roth, Hebrew Annual Review, vol. 9, 1985, pp. 321-342. 
Sokoloff, N. B., Metaphysics and metanarrative in the stories of David Shahar, 
Hebrew Annual Review, 6, 1982, pp. 179-197. 
Yardeni G., Gli scrittori parlano:  David Shahar, Moznayim Tammuz-Av 
(luglio-agosto) 1962 vol. 15, pp. 166- 170, (in ebraico). 
 
Opere di Abraham B. Yehoshua  
Opere letterarie 
Scritti nascosti (in ebraico). Comprende il dramma radiofonico Il segreto del 
professore, e i racconti: ‘Ayn shel Gedi o riflessioni apocalittiche, La conclusione, La 
corsa di maratona.  Una nota sul frontespizio informa il lettore che il dattiloscritto è 
stato redatto dallo stesso autore e che le correzioni a penna sono sue. La numerazione 
delle pagine ricomincia da 1 in ogni singolo racconto e nel dramma. 
Morte del vecchio, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1963. Trad. italiana La corsa 
serale di Yatir, in G. Sciloni (a cura di), La novella di Israele, Milano, Spirali, 1987, 
pp. 21-52. 
Di fronte ai boschi, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1968. Trad. it. A. Guetta (a 
cura di), Il poeta continua a tacere, Milano, Leonardo, 1994, (comprende anche Il 
poeta continua a tacere, Di fronte ai boschi, Tre giorni e un bambino, All’inizio 
dell’estate 1970).  
All'inizio dell'estate 1970, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1972 (in ebraico). 
Fino all'inverno 1974, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1975 (in ebraico). 
L'amante, Yerushalaym ve-Tel Aviv, Shocken, 1975. Trad. it. L’amante, Torino, 
Einaudi, 1990. 
Un divorzio tardivo, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1982. Trad. it. Un divorzio 
tardivo, Torino, Einaudi, 1996. 
Molkho, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1987. Trad. it. Cinque stagioni, Torino, 
Einaudi, 1993. 
Il signor Mani, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1990. Trad. it. Il signor Mani, 
Torino, Einaudi, 1994.  
Tutti i racconti, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1993. Trad. it. Tutti i racconti, 
Torino, Einaudi, 1999.   
Il ritorno dall'India, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1994. Trad. it. Il ritorno 
dall’India, Torino, Einaudi, 1997.  
Viaggio alla fine del millennio, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1997. Trad. it. 
Viaggio alla fine del millennio, Torino, Einaudi, 1998.  
La sposa liberata, Tel Aviv, Hakibbutz hameuhad, 2001. Trad. it., La sposa 
liberata, Torino, Einaudi, 2001. 
La missione del responsabile delle risorse umane, Tel Aviv, Hakibbutz hameuhad, 




Una notte di maggio, Tel Aviv, Shocken, 1969. 
Ultime cure, 1972.  
Oggetti, Yerushalaim, Shocken, 1986. Trad. it., Possesso, Torino, Einaudi, 2001 
(la traduzione è stata condotta sulla versione inglese, dal titolo Possessions, approvata 
dall'autore).  
Bambini nella notte, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1992. 
 
Saggi  
L'elogio della normalità, Tel Aviv, Shocken, 1980. Trad. it. Elogio della 
normalità. Saggi sulla diaspora e su Israele, Firenze, La Giuntina, 1991. Cfr. anche 
Ebreo, israeliano, sionista: concetti da precisare, Roma, edizioni e/o, 1996.  
Alla ricerca del tempo sefardita perduto, un pò, prefazione a Yehoshua Y., 
Gerusalemme vecchia negli occhi e nel cuore, Jerusalem, Keter, 1988, pp. 7-18. 
Il muro e il monte, Tel Aviv, Zmorah Bitan, 1986. Non tradotto in italiano tranne 
il saggio Alla ricerca del tempo sefardita in MicroMega, n. 5 (dicembre-gennaio 
1997), pp. 183-198. 
Diario di una pace fredda. Israele: dalla strage di Hebron alla vittoria di 
Netanyahu, Torino, Einaudi, 1996. [Raccolta di articoli pubblicati dal quotidiano La 
stampa].  
Il potere terribile di una piccola colpa, Tel Aviv, Yedi‘ot Aharonot, 1998. Trad. 
it. Il potere terribile di una piccola colpa, Torino, Einaudi, 2000. 
 
Bibiliografia critica sull'opera di Abraham B. Yehoshua 
Ashkenasy N., Women and the Double in Modern Hebrew Literature: 
Berdichewsky / Agnon, Oz / Yehoshua, Prooftexts n. 8 (1988). 
Balaban A., Il signor Molkho, Tel Aviv, Hakibbutz hameuchad, 1992 (in 
ebraico). 
Band A. J., Mar Mani: The Archaeology of Self-deception, Prooftexts 12 (1992)  
Barzel H., La rottura del tabù, ‘Alei-Siah – Literary conversation, vol. 4-5 
(1977). 
Ben-Dov N. (a cura di), In the Opposite Direction Articles on A. B. Yehoshua’s 
Mister Mani , Tel Aviv, Hakibbutz Hameuhad, 1995 (in ebraico).  
Berg N. E., Sephardi Writing: From the margins to the Mainstream, A. Mintz 
(eds.) The boom in contemporary Israeli fiction, Hanover and London, Univ. Press of 
New England, 1997. 
Feldman Y. S., Between Genesis and Sophocles: Biblical Psychopolitics in A. B. 
Yehoshua’s ‘Mr. Mani, Cutter W., Jacobson D. C., History and Literature New 
Readings of Jewish Texts in Honor of Arnold J. Band, Providence, Brown University 
2002, pp. 451-464. 
Golomb Hoffman A., Oedipal narrative and Its Discontents: A. B. Yehoshua’s 
‘Molkho’ (‘Five seasons’), Gender and Text in Modern Hebrew and Yiddish 
Literature, (1992b). 
 Golomb Hoffman A., The Womb of Culture: Fictions of Identity and Their 
Undoing in Yehoshua’s ‘Mr. Mani’ , Prooftexts, vol 12 (1992). 
Horn B., Facing the fires, New York, Syracuse University Press, 1997. 
Huppert Sh., One has to fall in love, Modern Hebrew Literature, vol.11 n.1-2 
(Fall/Winter 1987). 
Itzhaki Y., The concealed verses Source Material in the works of A. B. Yehoshua, 
Durban South Africa, University of Natal, 1992 (in ebraico) 
Itzhaki Y., The real world materials in the stories of Abraham B. Yehoshua, 
Ramat Gan, ed. Università Bar-Ilan, 1977, (in ebr.). 
Kurzweil B., An Appraisal of the stories of A. B. Yehoshua, Literature East and 
West, n. 14 (1970). 
Lissa A., Madri nell'ombra: la madre-terra e le donne nell'opera di A. B. 
Yehoshua, Annali di Ca'Foscari, XXXIX, 3, 2000 (serie orientale). 
Mintz A. (ed.), The boom in contemporary Israeli fiction, Hanover and London, 
Univ. Press of New England, 1997. 
Moscati Steindler G., I paesaggi di Gerusalemme attraverso le opere dei due 
Yehoshua: il padre – Ya'aqov Yehoshua e il figlio – A. B. Yehoshua, Proceedings of 
the 13th Hebrew Scientific European Congress, University of Madrid, 1998, pp. 114-
120, (in ebraico). 
Morahg G., A symbolic psyche: the structure of meaning in A. B. Yehoshua’s 
‘Flood tide’, Hebrew Studies 29 (1988). 
Morahg G., A. B. Yehoshua: Fiction of Zion And Diaspora. In Leon Israel 
Yudkin (ed.) Israeli Writers Consider the Outsider, Rutherford N. J., 1993 Farleigh 
Dickinson Univ. Press. 
Morahg G., Affirmative Structure in A. B. Yehoshua’s The Lover, Hebrew 
Studies, n. 20-21(1979-80). 
Morahg G., Facing the wilderness: God and the country in the Fiction of A. B. 
Yehoshua, Prooftexts, n. 8 (1988). 
Morahg G., New Images of Arabs in Israeli Fiction, Prooftexts n. 6 (1986), 
Morahg G., Outraged humanism: the fiction of A. B. Yehoshua, Hebrew Annual 
Review III (1979). 
Morahg G., Shading the Truth: A. B. Yehoshua’s “Facing the forests”, Cutter 
W., Jacobson D. C., History and Literature New Readings of Jewish Texts in Honor 
of Arnold J. Band, Providence, Brown University 2002, pp. 409-418.  
Perlemuter L., La societé israelienne à travers la littérature de 1948-1978, Yod, 
n. 7 (trimestre 1978). 
Ramras-Rauch G., A. B. Yehoshua and the Sephardic experience, World 
Literature toady, vol. 65 n. 1 Winter 1991, pp. 8-13 
Riveline E., Il motivo del ritorno in A. B. Yehoshua, Reeh,[Revue Européenne des 
Études Hébraïques], Hors série, 1999, pp 34 – 45 (in ebraico). 
Riveline E., Il ritorno [shivah] a Gerusalemme o il ritorno [hazarah] ad essa: 
una lettura semiotica dell'opera di A. B. Yehoshua 
Sadan-Loebenstein N., A. B. Yehoshua, monographia, Hakibbutz haartzi, 1981 
(in ebraico). 
Saquer-Sabin F., Le personnage de l’arabe palestinien dans la lttérature 
hébraïque du Xxe siècle, Tsafon Revue d’études juives du Nord, n.33-34 (printemps-
été 1998),  
Shaham G., ‘All’inizio dell’estate’. Tutte le possibilità di azione di un eroe 
isolato, ‘Alei-Siah – Literary conversation, vol. 4-5 1977, (in ebraico). 
Shaked G., A great Madness Hides Behind All This, Modern Hebrew Literature, 
8 (fall/winter 1982-83). 
Shaked G., Must we fall in love?, Modern Hebrew Literature, n.14 
(spring/summer 1995). 
Shaked G., The road to roots – The literary work of A. B. Yehoshua, Modern 
Hebrew Literature (Fall/ Winter 1997).  
Siddiq M., The making of a counter-narrative: two examples from contemporary 
Arabic and Hebrew fiction, Michingan quarterly review, vol. XXXI, n. 4 (Fall 1992). 
Yehoshua A. B., Mr. Mani and the Akedah, Judaism n. 157, vol. 50 Winter 2001, 
pp. 61-65. 
 Voci consultate da: Encyclopaedia Judaica, Jerusalem, Keter Publishing 
House Ltd., 1972 
AA. VV. Halakhah, vol. 7, pp. 1156-116. 
AA. VV. Haskalah, vol. 7, pp. 1433-     
AA. VV. Messiah, Encyclopaedia Judaica, vol. 11, pp. 1407-1417. 
AA. VV., Community, vol. 5, pp. 807-853. 
AA. VV., Jerusalem, pp. 1378-1592. 
AA. VV., Modern Hebrew Literature, vol. 8, pp. 176-214. 
Benzion D., Emancipation, vol. 6, pp. 696-718. 
Berkovits E. & Editorial Staff, Talmud, Babilonian, vol. 15, pp. 755-768 
Berkovits E., Talmud, vol. 15, p. 750. 
Editorial Staff, Historians, vol. 8, pp. 543-551. 
Editorial Staff, Myth, vol. 12, pp. 729-730. 
Feldman S., Creation and Cosmogony in the Bible, vol. 5, pp. 1059-1070. 
Haran M., Holiness Code, vol. 8, pp. 820-25. 
Herr M. D., Midrash, vol 11, pp. 1507-1514. 
Lebanon A., Jebus, Jebusites, vol. 9, pp. 1307-1308. 
Niv D., Irgun Zeva'i Le'ummi, vol. 8, pp. 1466-1470. 
Urbach E. E., Mishnah, vol. 12, pp. 93-109. 
Zion, Encyclopaedia Judaica, pp. 1030-    
 
Traduzioni 
Luzzatto Sh. D., Il Pentateuco colle haftarot volgarizzato ad uso degli Israeliti, II 
Volumi, Trieste, Colombo Coen Editore, 1858. 
Disegni D., Profeti anteriori, Firenze, La Giuntina, 2003. 
Disegni D., Profeti posteriori, Firenze, La Giuntina, 2003. 
Disegni D., Agiografi, Firenze, La Giuntina, 2002. 
Elkaïm-Sartre E. (a cura di), Aggadoth du Talmud de Babylone La Source de 
Jacob, Paris, Verdier 1982. 
Ouakin M. A. et Smilévitch E. (a cura di), Chapitres de Rabbi Eliezer Midrach 
sur Genèse, Exodes, Nombres, Esther, Paris, Verdier, 1992 
Le Talmud L'édition Steinsaltz, Paris, Ramsay, 1997, "Sanhédrin 2". 
Midrash Rabbah Bereshit. Trad. ingl: Freedman H. e Simon M. (a cura di), 
London, The Soncino Press, 1961, vol. I 
 
 











1. Alice's Adventures in Wonderland e il monomito dell'eroe 11 
2. Tra mito e letteratura 16 
3. Il sionismo e la letteratura israeliana: tra tempo sacro e tempo storico 23 
4. Percorsi e avventure dell'eroe attraverso le generazioni della letteratura israeliana 32 
I. Gerusalemme tra sacro e santo 45 
1. Sacro e santo 45 
2. Lo spazio sacro e Gerusalemme 49 
3. Una storia sacra di Gerusalemme 53 
3. 1 Gerusalemme nell'illud tempus della creazione 60 
3. 2 Il ruolo di Gerusalemme nella storia sacra di Israele 71 
3. 3 Intermezzo: la valenza etica del concetto di  santo e i suoi rapporti con il sacro 79 
3. 4 Ripresa: la storia sacra di Israele e Gerusalemme tra sacro e santo 87 
II. Trasumanar significar per verba non si porìa:  
L'avventura dell'eroe a Gerusalemme nell'opera di David Shahar 105 
1. Le fondamenta dell'opera di David Shahar 105 
2. Tra autobiografia e opera letteraria 110 
3. Il ricordo come tecnica narrativa 113 
4. Il primo Filone 126 
4. 1 L'avventura dell'eroe nelle notti di Gerusalemme 126 
4. 2. L'eroe e il tempo 135 
4. 3. L'avventura dell'eroe tra tempo mitico e tempo storico 143 
4. 4. L'eroe e il mistero metafisico 150 
4. 5 L'avventura dell'eroe a Gerusalemme tra tempo storico e tempo mitico – Luna di miele e 
oro 164 
5. Il secondo filone - Quel gran guazzabuglio del cuore umano 173 
6. L'agente segreto di sua maestà 183 
6. 1 Da Berlino a Gerusalemme - L'infanzia dell'eroe e l'eterno ritorno del medesimo 185 
6. 2 Il nome dell'eroe: Heinrikh Reinhold, Yosef, Yannai o Joseph Orwell? 196 
6. 3  Via da Gerusalemme 209 
6. 4 Tra il serio e il faceto – Il tempo ne L'agente segreto di sua maestà 213 
6. 5  Giuseppe principe di Pithom e di Ramesse 226 
III. Ritorno a Gerusalemme  
L'avventura dell'eroe a Gerusalemme nell'opera di Abraham B. Yehoshua 233 
1. L'eroe alla ricerca delle origini 233 
2. Apocalypse now: i ketuvim genuzim e i primi racconti di Yehoshua 242 
3. Il segreto del professore: tra creazione ed escatologia 267 
4. Tre giorni a Gerusalemme e poi… 279 
5.  … un lungo divorzio 284 
6. I racconti e i romanzi dell’addio 296 
7. Ritorno a Gerusalemme? 320 
8. L’eroe a Gerusalemme – tra tempo mitico e tempo storico 326 
Conclusioni La sindrome di Gerusalemme 339 
Bibliografia 344 
Indice 361 
 
 
